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مقدمة الطبعة السابعة 
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أما بعد : 

فإنى أقدم للقارئ الطبعة السابعة من كتاب نشأة الفكر الفلسى فى الإسلام الخزء الأول # 
کم أشعر پالفخر ولاعتاز بإقبال القراء بمختلض البلاد العربية على كتابى . ولقد أضفث إلى 
ب - فصلا جديدا - عن العوامل الداخلية لنثأة الفكر الفلسى فى الإسلام + وف 
العوامل اللغوية والعوامل السياسية والعواءل الاقتصادبة - أنكر ن قبل هذه امامل . كانت 
منفرقة وواضحة فى مختلف أقسام الکتاب اح اک عر ق بو لل أن اننا 
الفكر . ولكنى ما زلت أرى أن العوامل انلارجية کانت من أ الدوافم الى آثارت فى السلمين 
روج التفاسف الحقيق. لست أعى بدا نار اکن خلوً من نزوة انفلسض» وک فلت 
إن الإسلام أراد منه أن ينأى عن البح ث ی الميناقيزيقاء_وأن يمعله إنسانا عملا ينتج ويبدع فى 
نطاق العمل فقط . ولکن المجتمع الإنسانى هو هو المجتمع الإنسانى ؛ لا بد وأن تبره نزوات 
الفكر وحبوية التأمل ون ينطلق فى كل اللَبَالات الى عرفا الآسائية . 

أقول : لقد تكون البنيان » ولكن بدأ هذا البنبان يعتلج داخليئًا وخارجيًا » فإنقدح فکرمن 
داخل رنه أفكار من خارج » وكان عليه أن يتأثر بهذا وأن يقاوم ذاك . إن كتابى إنما هو 











تاريخ ذو نظرة موضوعية لقيام نکر ال فى الإسلام وتطوره . 
ورجو من اله لتويق 
الذكور 
على سای النشار 


الرباط فى ۱۹۷۷/۲/۲۱ 
رجب عام ۱۳۹۷ 


مقدمة الطبعة السادسة 


أما بعد + فإنى أقدم الطبعة السادسة من كتابى نشأة الهكر الفلسق فى الاسلام س ابره 
الأول . وقد ثبهن لى مقدار ما طرأ على حقل الدراسات الفلسفية الإسلامبة من ثغرير فى السنواث 
الأخيرة 

إن الفكرة اللحاطثة الى كانت تقرر عدم أصالة الفكر الفلسنى فى الاسلام قد انتبث تماما 
و يعد لما مجال فى دراسة الفلسفة الإسلامية .رک شتا - فى العفود اثالث ورام قامس 
من هذا القرن ‏ هذه الفكرة » وأمشتنا > ركم قاوبناها أشد مقاوبة . وقد انطلقث مجموعة 
من شباب الباحثين بخوضون فى الفلسفة الإسلامية » ويعرضون لنا ثمرات ناضجات من دراساتهم . 

إن الفكرة انماطة ای كانت تفصر الفلسغة الإسلامية فى نطاق الفلسفة الإسلامية المشائية 
غد اتبت آیضاً . بل يكاد يكون من السلمايتةالآررز أن الفلسفة الاسلامية تشمل الشالبة 
الإسلامية » والأفلاطونية الإسلامية ١‏ والأفلاطونة دة الإسلامية ولرواقية الإسلامية »> 
ثم علم الكلام بفروعه اللفة » ویفرقه ددم تیف » ثم الدراسات الكلامية اي 
فى علم أصول الفقه . 

وظهرت رژی جديدة » ومناهج حديئة فى دراسة الفلسفة الإسلامية »یلبق بعض ای 
على الفكر الإسلاى : الرؤية التارينيةالمادية » ولندوية وضيرها من مناهج . واست أقوم ها 
بقوم هذه الناهج أو هذه الرقى , وبخناصة انيوية . إن كل ما أفوله الآن : نها كلها أغنث 
دراسة الفلسفة الإسلامية وزادت فى خعصوبتها . 

ولكنى ما زلت أرى أن التفسير الوضوعی المحايد » هو أهم تفسير فى دراسة الفكر عامة 
ولفکر الاسلای خاصة . 

إن النظرة أو الرؤية الموضوعية لا تتكر أبداً أن الفكر تیا ما دح من باطنالجتیع 4 
وأنه يعبر عن تطورات سياسية واجتماعية وادية واقتصادية » وأن من الممكن النظر إليه دا 
ور . 

ولکن للفكر من حيث هو فکر موضوعيته وزسقه ۰ ولفكر من حيث هو فکر أعماقة 
وحثاياه . وعو إما فردی وإما اجیای ؛ وقد يكون نزوة حيوية للفرد أو المجتمم › وقد کون 
ثورة باطئية أوخارجية للفرد أوالمجتمع » وقد يكون فرديئًا بح » وقد يكون اجناعيً! يمنا . ند 

w 





1۸ 
یقدح من باطن المجنمع ۰ وقد نقدح من باطن الفرد . واست أود أن آطیل فى هذا الميدان فى 
هذه المقدمة » فإننى سأعود إلى دراسة هذه الناهج الحديدة ى بحث منفرد . 

ول ضوه هذه الملاحظات أعدت كتابة الكثير من فصول هذا الكتاب » مطبقً الرؤية 
الموضوعية » مع النظرة إلى صلة الفكر باجتمع » حيما توجد هذه الصلة . ويتضح هذا من 
نبیر الشامل الذى فمت به فى مبحث أصماب التأويل العقلى فى الاسلام > من عرفوا باعم 
القدريين أو اللحهمبين . وقد صدرت أبحاث متعددة فى المعتزلة - تثبت أنهم كانوا فى العام 
الاسلای رواد ما يسمى بالعقلانية . وقد كنت أول من دعا إلى هذا . وف الطبعات السابقة قلت 
«إن أبا اغذیل العلاف أول فلاسفة الاسلام بلا مدافع» . أما العقلانية الى لدى فلاسفة الإسلام 
الشائین أر الأفلاطونيين المحدثين » نقد كانت عقلائية متبعة . ما زلت أقول : إن الكندى والفاراني. 
وابن سينا وابن رشد « مقلدة الونان » . و ٠‏ المقلد غير عقلائى + إن ما لدى الكندى واب 
من عقلانية أصبلة إنما هى عقلانية مستعارة من المدزلة واماتريدية وغيوهم من مفكر بن مسلمين . 
أما قول الکندی وابن رشد بعصمة « أرسطو ؛ فهو تقليد آمی مشوه » غير واضح وفیر «نناسق . 
كان هؤلاء متفلسغة ولسوا فلاسفة » أعيهم تاصاب الفاسفة الإسلامية وليسوا بأصماب الفلسفة 
السلمة . 

لقد بدأ الإبداع الفلستی فى الإسلام لد -المعيرنة » وأعقيهم الأشاعرة » والشيعة . رها 
تكمن ففة الإسلام الحقيقية > 

وأعيراً : آود أن أذكر أننى نافشت الكثير من موضوعات هذه الطبعة + وما طرأ علا من 
خیرات مع صدیی وزبيل العلامة المفرنى الشاب الدكتور عبد السلام بو مجدل ‏ أستاق 
الفلسفة الإسلامية افحاضر بكلية الآداب بجامعة محمد الخامس بالرباط . وقد قدم لى الكثير 
من الملاحظات والاعتراضات الى أفادتتى كثيراً ۰ ووجه نظرى إلى ضرورة كتابة الأصول 
اللدمسة المحتزلة كتابة جديدة ولقد فعلث . 

واله سال التوفيق 


رشد 











دکتورعل سای النشار 
ار باط - الغرب فى ۱۸ من شوال هام ۶۱۳۹۰ 
+ من نویر س ۱۹۷4 


مقدمة الطبعة الخامسة 


آما بعد . . فإنى أقدم للقارئ الطبعة الخامسة من ابزه الأول من كتانى نشأة القكر الفلسق 
تى الإسلام . وقد رأبت أن أقوم بتفوم كامل لأبواب الطبعة الرابعة ونصوها . وقد غيرت الادة 
فى كثير من الفصول » طبقاً لبج جديد : هو وضع آراء المقكرين المسلمين فى النسق القلستی. + 
وقد استلزم هذا منى مراجعة لكثير من النصوص الى ظهرت ف المنوات الأخيرة , کا أن 
عموعة الأبحاث الى قام با نلامذی قد أفادتتى كثيراً فى تطوير هذا الكتاب + وظهوره 
نى الشكل الذى أقدمه الآن . وأخص بالدکر من هؤلاء اللاميذ عالم اللخزائر الشاب الدكتور 
عار الطالبى أستاذ القلسفة جامعة ابوزائر » وی كانت تلملنه على : وصعبته لى خلال عامین 
فى الإسكندرية على جانب كبير من الغائدة لبحث العلمى فى حلقى العلمية بالإسكندرية .. 
وفد أشرت فى الموامش الحعددة إلى أهمية اتصومن :الى قدبها لى» واستفدت بها فى هذا الکتاب . 
کا اشرت ایض فى الموامش إلى المجهود الفلمیلکیر نی قام به طلبئى فى الدراسات العليا 
كل فى نطاقه ۰ فى إثراء البحث العلمى ف الرسَات الفكرّية الإسلامية , 
5 
وإنى لأدعو الله عز وجل -- خلصاً - أن يقوبوا بالعمل - من مدی - صادقين + 
متعاوزين » مترابطين » متکاملین ء لا يتخلف مهم أحد » فى [غناه الذكر الفلسى الإسلاى + 
وأن یقفا من مثا كل الوجود والطبيعة والإنسان » الموقف الاسلای الأصيل ٠‏ والله معهم . 
تكتور على سای النشار 


الإسكندرية فى السايع وامشرين من بخادی ال عام ۱۳۹۱ د 
رف المشرين من بوية عام ۱٩۷۱‏ م 





كسد 


مقدمة الطبعة الرابعة 


أما بعد . فى أقدم اتقارىئ الطبعة الرابعة للجزء الأول من كتانى ٠‏ نشأة الفكر الفلسنى فى 
الإسلام ؛ . ولقد أضرفت زليه انا جديدة ۰ وصقلت بعض فصوله فتخيرت مادتبا فى هله 
الطبعة عنها فى ماقا . 

لقد قلت من قبل : إن تأريخ الفلسفة الإسلامية أن يستقر استقراره الكامل حي ينشر 
الدفين الكبير من المطوطات العربرة . غير أن مجهودات الباحثين فى الفلسفة الإسلامية مستمرة 
دا » يق طاتة جبارة > لإخراج كابر من الفخطوطات وتحقيقها . وبقدر ما يظهر من 
مخطرطات ورثاتق » بقدر ما إزداد تضخ تارينا #فلسغة الإسلامية » وهذا ما بدعونا إلى التغيير 
والتبديل المستمر فى یا . 

واف لأشكر تلميذى السيد محمد حن“انتاسني ۰ الى أشرف على طبع هله 
الطبعة > وفام بجصحیح أصرطا ء وعانی هذا الم !شك شد العناء 

وال اق لتوفيق . , 





اذکتورعل سای النشار 
أستاذ كربى اقملسفة بكلية الآداب 
جامعة الإسكتدرية 
السادس عشر من جادى الیل عام ۱۳۸۱ د 
الأ من مار عام 1555م 


نصتد سس 


ليس ثمة شك فى أن القلسفة الإسلامية هى التعبير ای النجدد للأمة الإسلامية + 
والاتقداح انم هر السيال لتطور هذه ال اللاق خلال الدهور . وليس فى حياة المسلمين 
ولا فى تاريخهم من حفائق اعطر ولا أدق من حقائق هذه الفلسفة الاسلامية ٠‏ نبا جوهر 
حبانهم : ورآة تطورهم ۰ نکاس لما فى باطن جتمعهم من آنال وآلام .ود شملت هذه 
الفلسفة آاقاً متعددة » واقتحمث مبادين مسعة ۰ ميتافزيقرة وطبرمية وأخلاقية وسياسية + 
وأقامت حضارة ذات طابع خاص يرزها عن غیرها من الحضارات ۰ ويفصلها عن غيرها من 
الأم . ولذا كان من افال أن نقول إنها امتداد لحضارة أخرى ؛ أو صور متكاملة 
لفاسفات وأفكار سابقة . إن الروح القلسى | أمة ذات خصائص مميئة تلف عن 
الانلسى المنبعث من أمة مختلفة الحصائصنوعتلفة الآفاف . 











اروج 

لا شك أن هناك تار عنا عامًا غللافة لا الات جميعا زوضم هذه الفلسفات فى 
إطاره » والفكر الإنسانى متصل الحلقات > ك ن الحا الكربر القول بان الفلسفات تشابه 
فى جوهر مذاهبها ۰ إنها خلت معا کار ادج وانایجی فى الم . هل تشابه ونان 
مع المنود فى شى ه ؟ وهل استطاع المنود ء وهم أمة آربة عريقة فى اريخ ۰ أن تقدم ما قدمه 
النان ؟ وهل استطاعت إبران القديمة . وهی أمة آربة أخرى » أن تقدم لفکر الاسانی ما دمه 
افنود أو الئان + . . . تكذلك فعل المسلمون القادمون من المزيرة العربية + فحين التحمو 
نيم من الأم » وکا معدلا بشربا جديدا وزیا فكربا جديناً ٠‏ قدما لا فسفة جديدخ 
لم يعرفها البولان ولا غير اليونان . 

وتعقدت السائل » وضخمت الحياة بالمسلمين » فأمسكوا يجوهر لسفتیم الإسلامرة اقيم 
کا هو ؛ وطوروا عرضها فقط : فبقيت کا هی مند نشأنها حنی الأيام ای نمياها ن الآن + 
فا زالت فلسفتنا وفكرنا هى ما تقلسفه أسلافنا الأقدمون وما تفكروه ۰ وم يظهر بيننا ی الا 
فياسوف على طريقة آوربا ۰ كا لم يظهر من قبل بين أسلافنا فبلسوف على طريقة يونا + 
أو على طريقة رها أو زرادشت . وها أشد عبث هؤلاء این بقولون نا كنا ذيلا لحضارة > 
وينبغى أن نکون ذيلا لحضارة » وآن نفرض على كياننا لداخلل وی وجداتنا الب 
عن كيان غبرا وکن فى وجدانهم . وهذا خطا بالغ » نا نصدر عنا داخلیا + ون إلى تراث 
الفکر با تمرك فى تعار بج عقلنا ذى القوام انخاص ۰ فاحكام الفيمة لديا ليست أبدا هى 
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۳ 
أحكامهم » ولا أخلاقيننا هى أخلاقتهم ۰ ولا ما نقتنصه من نشوفا فى آفاق الكون هو 
تشوفهم » ولیس الفكر والفلسفة واحداً . . إنه متعدد النواحى » متعدد السائك . 
لم تكن فلسفتنا فلسفة البونان » وان كنا قد تناولناها » فلم يكن تهنا مغل قف حولیه 
السدود ولقلاع » بل فتح الباب العظم » ودخل كل شی» عارياً إلى مدنيتنا الكبرى » فأخلينا 
ما آثلنا ورفضنا ما رفضنا ۰ ركان ما أخذنا فلبلا ثم وضعنا البناء العظم وجرى الفكر نبرا سيالا 
یدع ويف . 
كانت الفلسفة الاسلامية بده عصر تنوبرى مبدع نفاذ » إنها أنت بلق جدید وألقت 
بتصورات کبری فى تاريخ الفکر الانانی » وحولت هذا الفكر من طور إلى عور » وسارت 
قدما حی حل الأصبل» وكاد المغبب أن بطویها ویطری المسلمون» ولکنبا - وهی قرة حووية 
خلاقة - تفن من جديد ونبد . 
ند أن نادت المدرسة الإسلامية الحديثة بضرورة الكشف عن روح هذه الحضارة فى 
کتابات السلمین الاصبلة وأنا مى بيع نشاة, هذه الفلفة الإسلامية ولفكر الاسلای . . 
إن النشأة هى البنة ای يقوم علپا اساس الفأسفة المي ولقکر الاسلامی . 
وشغلت جاريخ هله الرحلة الأول اي » افکّیت الکتاب الأول او الطبعة الأول 
منبجا لا مادة » آردت به أن أوجه انظار این إل منهج البحث فى هذه الفلسفة » يكيف 
نتاوفا فى مصادرها الأصيلة . 
ثم قدمت الطبعة اثانية من هذا الكتاب فى جزمين » منهج وبادة » وحاولت أن آفرم 
بدراسة تركيبية لاء المفكر ين الأوائل الذين قامت الفلسفة الإسلامية عل آکتافهم . 
وا إن نفدت ٠‏ الطبعة الثانية » حى وجدت أن من واجبی أن أقدم « الطبعة الثالثة »ای 
نفدت فقدمت الطبعة الرابعة وهأذلا أقدم الطبعة السابعة . 
أما یج فلم يتغير فى الطبعات كلها » وأما المادة فقد كبرت وضخمت » فبدا الكناب 
عل غير ما يعرفه قارئ الطبعات السابقة . أضيفت إلبه مواد واستخدمت فيه وثائق ومصادر 
جديدة . وما زلت ألؤكد أن البحث فى النشأة لم یتم بعد » ولا بد من سنوات أخرى تبرز فبا 
وا ما زات مطمورة :رفح فيه حقائق ما زا مغمورة بين عن أصالة هذه الفلسفة 
وقوتها الداففة » ونکشف عن تكامل نسقها . 
وم تكن ای وحدها فى الیدان نبحث الفلسفة الاسلامة فى وجهتها الصحيحة 1 
إن الأبحاث المستفيضة نى تاريخ هذه الفلسفة تتوالى عام يعد عام . ومنذ أن أعلن 
مصطفى عبد الرازق ‏ أستاذ اتفلسفة الإسلامية . الأول القديم ‏ دعرئه إلى 














4 
دراسة الفلسفة الإسلامية فى مظانها | ی : وتلامفته الأقدمون قد ثفر وا إلى أعنف موضوعاتها » 
يدرسونها فى تقدة وإتفان » ثم يقدمونها للحياة الإسلامية المعاصرة + ولسلمین یم فى صورة 
فائتة . 

ظهرت الأبحاث الغنية العارمة من رجال تلك المدرسة ۶ فوضحت قواعدها وثبنت ركاثزها؛ 
وإنطلق كل ى نطاقه يعرض لأصالة نکر الإسلاى فى ناحية من نواحى هلا لفكر . 

أما أقدم مژلاء المشيخة القداى : فهو العلامة العظم اارحوم محمود انلفییی ١‏ وقد 
نقدناء وهو فى أوج نضجه > ولا بنسى_تلامذته الكثير ون فى ابغاممات العربية ما ألقاه الهم 
من محاضرات تكشف عن ملامح الفلسفة الإسلامية اطقيقية فى عصورها الختلفة + ولا پسی 
باون تحقيفاته العميقة الرائعة النشورة وغير الخشورة فى شى نواحى الفلسفة الإسلامية . 
وم رجو أن سکن البعض من تلامته أن يجيع له العلمية لتكون أو سجل حافل لأعمال 
هذه المدرسة الیل فى عحاوتها الحضارية الكشف عن حفيقة الفكر الإسلاى 

أما ثانى هؤلاء المشبخة : فهو الدككور محمد مصطق حلمى .۰ وقد ورث هذا الشیخ 
العنيق مبراث مصطی عبد الرازق فى جامعة القاهرة وأخذ مكانه ۰ يحل فى أنافة فائنة رسالة 
الأستاذ الكبير . وتبدى هذا واضحاً فى تؤفره عل كليفة الحب الإفى ادى سلطان العاشفين 
عر بن الفارض ۰ كا كانت كتاباته إعن ليا الرْوسية فى الإسلام أكبر دابل على انبثاق 
هذه الحياة فى جوهرها عن الاسلام وحده لمأت کتابات مصطق حلمى فى التصرف 
فجوة كبيرة فى ناريخ الفلسفة لام یالب الأصيل فيا . كاشفة عن 
أسرارها ودقائقها . 

أما ثالث التلاميذ فهو : الدكتور محمد عبد آآفادی أو ريدة . ولقد كانت حياة أ ريدة 
غنية بالفلسفة . لقد اقتحم ميدانما الوعر ؛ فكتب فی باكورة بابه کتابه العظم « إبراهم 
ابن سيار نظام زازه القلسفية والكلامية» . ول ار عبفريًا بین كتب القلسفة یہ کا رایت 
كتاب أي ريدة . لقد کون المذهب النظاى خلال شذرات قام بتركيبيا على أساس ملبجى 
متکامل » وألبت أن لهذا الشيخ الكبير من شیوخ المعتزاة 2 فا غة ذات أصالة تجدله فى الرعیل 
الأول من فلاسفة هذه الدنيا » ثم نشر الدكتور أبو ريدة رسائل الکندی وعاش ممه وفیه + 
وحارل أن يظهر فى وضرح وخصب حقيقة الكندى بين الكلام ولفلسفة ۰ وأن يخلص مذهبه 
من اوضار فلسفة اليونان الى يختلف فا عن فلسفة الإسلام . وسواء صمت الحاولة أو لم تصح» 
فان عبد المادى أبو ريدة نما يصدر عن منهج مصطنی عبد الرازق فى أصالة الفلسفة الاسلامية 
وعقریتها . رظهر دفاع محمد عبد المادى أبو ريدة عن أصالة الفلسفة الإسلامية واستقلالما 
فى تعليقاته الزاخرة على کتاب , تاريخ الفلسفة فى الإسلام » للأستاذ دی بور ء والذى قام 
عبد لهادى أبو ريدة نفسه بترجته من الأمانية إلى العربية . 
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وم تكن مدرسة مصطی عبد الرازق وحدها تقوم بهذا التفسير الحضارى العلمى لقيقة 
الفلسفة الإسلامية ولحقيقة الإسلام » بل سرعان ما تکونت مدرسة أخرى ذات طابع عقل فى 
٠‏ دار العلوم » موطن الم العربى وحاءلة اترات الإسلاى القدس فى جميع نواحيه > سرا 
ما ظهرت الدرسة العقلية الإسلامية فيا على يد العالم الكبير الذكتور محمود قادم . لقد توجه 
هذا الأستاذ الأول للفلسفة الإسلامية فى الشرق الأوسط إلى مْبج جديد فى البحث ؛ هو إحياء 
النظرة العقلية فى شباب العرب خاصة والملمين عامة + فنشر أبحائه الفياضة عن ابن رشد سواه 
فى الفرنسية أو فى العربية . وقد تناول محمود قاسم ابن رشد من ناحبة جديدة ۰ رهي أنه معبر 
یف عن روح القلفة الإسلامية وأصالئبا وأنه لم يتابع أرسطو متابعة الأعمى . ويهذا أنكر 
ع مود قامم خحرافة شارح أرسطو . ثم بين فى ضوه تطیل جديد ووقائق جديدة » أثر ابن وشد فی 
فیاموف المسيحية توماس الأكويى . ونشر مود قاسم كتابه الرائع « نظرية الممرقة عند 
ابن رشد وأثرها فى وماس الا کوینی » » كا نشر مناهج الأدلة لابن رشد » مع مقدمة مستفيضة 
يعرض فبا آراءه فى الأشاعرة ولماثر يدية والمعتزلة » فباجم الأول ويمجد الثائبة وال . 

إنى لا أوافق حمودفاسم ىآرائه عن ابن يعولا ى مهاجمته للأشاعرة وفجيده المعتزلة. 
انی- كفكر أشمرى بری أن عله الأسابق قیاق احافظة على كيان المذهب الأشعرى 
ملهب ابلمهرر العظم من المسلمين وزباطتسياتهجأنكر كل الإنكار فكرة حمود قاسم 
الرئيسبة . وهى أن المذهب المعتزلى من نامعية.,».وللذهب الرشلبي من ناحية ثانية + أقرب مقلا 
إلى روح الإسلام من مذهب الأشاعرة . إنى آری أن الأشعربة هى آخر ما وصل إليه المقل 
الإسلاى الناطق سم اقرآن والسئة > المدبرعنها فى أصالة وقوة . وان ما بى المسلمين بعد ى 
الحياة حى نجایة الدثيا » هو الأخذ بهذا المذهب كاملا وتطويره خلال العصور ؛ وعل 
حسب مقتضیات الأجبال المقبلة . ومن فى أشد الى عن تحجر المعنزلة لعقل » كا أثنا 
على بعد كامل عن تفسير ابن رشد للإسلام فى ضوه ظسفة أرسطو . لقد اطمأن السلمون من 
قبل فى بواذيهم » کا اطمأئا من قبل فى حواضرهم » إلى المذهب الأشعرى » وتخلصوا من 
شوائب العقل البحتء كا تخلصوا من أدران الغنوص فى ضوه هذا اللذهب ؛ وحفلت حياتهم 
فى ضو تعاليمه وتعالم رحاله , 

إن ثراء الحياة الإسلامية كلها يعود إليه وبه وبواسطة رجاله . خصبت آراژه الفلسفية 
والسياسية والفغهبة والأصوللة وافغوية ولصولية والعلمية ‏ . تقد شع الور نا كان ٠‏ وانتشر 
الضوء حيئا ظهر » وبقی الإسلام حيمًا كان . يما كانت الممتزلة - وهی إسلامبة فى جومرها 
ولكنها لا تمثل الاسلام كاملا حاجة مؤقنة من حاجات المع الإسلاى ۰ أزادها وا ثم 
تخلص متها بعد . أما المدهب الرشدى ‏ ان صح تفسير محمود قاسم له - فهو ترف عقل ۱ 
م بر فى مجتمع المسلمين أ تأثير , 











۲۰ 
هذا هو الحلاف الأكبر بين محمود قامم وبینا . ولکن هناك اتفاقا كاملا بيتا وبينه فى 
أنه حيها تفحص الفلسفة الإسلامية » فإنك تقابل الأصالة الفكرية > والقوة ان فى تفكير 
المسلمين . وقد استطاع محمود قاسم أن يكون مجموعة من الیل یندرسون آزمه وينشريتها + 

واحثل مكانه الكبير ى ناريخ الباحذين فى روح الفلسفة الإسلامية ونبيين أصالتها . 

ولست آود آبدا أن أغض من أعمال مجموعة من شباب الباحثين الذين أقبلوا على تاريخ 
الإسلام الفكرى » وكونوا جيلا من جبابرة العلماء . إنهم بعد قليل سيتولون أمر الفلسفة الإصلامية 
ووجیه الحياة الروحية الإسلامية وعلى عاتقهم سيكون أءر الحفاظ على هذا الثراث . نم يسيرون 
عل أرض أسبل فقد مهد لم الطريق . لقد تفتحث عقول المسلمين من هذه الفلسفة > فعليهم 
هم أن يحملوا مشاعلها + وأن يوضحوا حقائقها . وأقدم على سبيل الخال لا سبيل عبر بعض 
أمياء هؤلاء العلماء بانیم : الدكتور عار الطالى فى آباثه العميقة عن انوارج وعن ابن 
المرب الفيلسوف الأشعرى وعن ابن بادیس .والنکتور محمد رشاد سالم فى أبماله العميقة عن ابن 
تيمية والدكتورة فوقية حسين فى أبحانها عن إمام :كيين فیلسوف الأشاعرة الكبير ولدکتور 
فتح الله خليف ف أبحائه عن فخر الدين الرازق بالماتريذية ؛ والذكتور عبد القادر مممود فى 
عن الإمامية زاریخ اتصوف ۰ وتو ابید صبسي فى أبجائه عن علم الكلام وعلم الأخلاق 
عند المسلمين وغير هزلاء كثيرون ؛ كل هزلاء نا بتجهون نحو توضيح میج المدرسة الإسلامية 
الحديثة » وتدعيم مادئها . ما منهحبها فهو بهم الفلسفة الإسلامية فى مظانها الحقيقية : الكلام 
ولتصوف ٠‏ ما مادتها فا ينشرونه من أبحاث فى هذه الموضوعاث وبا يعدينه من #طوطات 
فشر البعض مها » ولبعض ما زال فى طريقه إلى النشر . 

وقد يتساءل البعض : وبا حظ الأزهر- وقد كان معفل الإسلامية العظمى. الأشاعرة -- 
فى الدراسات الإسلامية الفكرية وبعنها وتوضيح حقائقها ۰ ولوفرف بالمرصاد لأوربا وعلمائها 
جما ؟ ولسث أود فى هذه الآونة أن أعرض لمشكلة الدراساتالإسلامية الفكربة فيه » غير 
نی أقك : إن ملامح مدرسة كبيرة ستؤدى عملها فيه أمام ضمير العلم الإسلاىء تظهر الآن 
پقوة على يد عام الإسلام الكبير الأستاذ الدکتور عبد المليم مود »وقد 
تشر عبد الخليم محمود أبحانا طوالا عن الفكر الاملای ۰ واسغاضت أبمائه . 
٠‏ صتمضى مدرسته قدماً فى هذا البدان » لا نوقها حركات ناشزة تايل أن توق ری 














7 
رل حركة البعث الكبوة العام الاملای الخائص - يقوم علماء أزهربون بمجهود علمى 
جبار فى إحياه وبعث الفكر الاسلای : أما أيفم : فهو الأستاذ الدکتور محمد عبد الرحمن 
ييصارفى أبحائه الخعددة الممنازة عن ابن رشد وتوضيح حقبقة فكره وعن الغزالى وفكره وفلسفته . 
ثم الدكتور سلبان دیا . وقد شارك فى إحياء أعمال سيد مفکری الإسلام على مر المصور 
« أبى حامد الفرال ثم كتب دراسادق هامة عن حقيقته . آما الأسئاذ نور الدين شريبة فقد 
أحيا لنا ثوادر المخطوطات ف التصوف بتحقيق علمى ادر تال . 
وقد تعردت من قبل ۰ أن أعرض لارام المدرسة الإسلامية الحديثة ٠‏ وأن أعرض لآراء 
المدرسة الأوربية الحديثة . هؤلاء الذبن التحموا بالفكر الأورنى وتفتوا أذلاء فى فكره الم 
الآفن » وأعلنا أنه لم تكن هناك عبفرية فكرية إسلامية ء وأن عمل المسلمين الأسامى كان قبيل 
الفكر ای والافتان بفتته . وكانت کتابنی كلها رد على هذه الدعوة الكاذية » ومنذ أن 
نشرت كتانى الأول « مناهج البحث عند مفكرى الإسلام ونقد المسلمين للمنطق الأرسططاليسي » 
وآراء هذه المدرسة تتهافت نهافاً كاملا . , اخحفت أسطورة الفتنة اليوثانية من نطاق البحث 
وم يعد يشعر أحد بوجودها ٠‏ اللهم إلا إذا تعلتمئيجِة عصبية من رجاها الآفلين » تصرخ فى 
آن تراثنا هو تراث اليونان ‏ وان فگرنابهق فگرهم/۰ وأن حياتنا الفكربة ينبغى أن تربط 
بخلائف اليرنان آوربا رأمريكا . 





وقد أثارت مقدمة الطبعة الثالنة طا الکتابضبة کبرق )ین كشفت - فى إيمان کامل 
- عن حقيقة هذه المدرسة وحقيقة وجودها : لقد حق فيهم حفيفة ما ذكره محمد صل الله 
عليه صلم : و إفى لا أخاف على آمی مؤمنا ولا مشركا » أما المؤمن فبقمعه الله بایعانه + وأما 
المشرك فيقمعه الله بشركه » ولکنی حاف علیکم كل متافق الحنان » عالم السان ٠‏ بعلم ما تفعلون. 
وینکر ما تقوا نه . كان هؤلاء على الإسلام وحقالقه والمسلمين وعقيدتهم أخطر من كل أعداله. 

لقد ظلموا الإسلام أشد الظلم ۰ وأنکروه بكل وسيلة : كا حاربوا ه الفكرة العرية ٠‏ حي 
صارت العربية عل على ٠‏ الوحدة + فأنكروا اتهاءنا العرب أشد الانکار ؛ ولقد ذهب البعض 
منهم إلى بارله » وبقيت القلة منهم » ولعلهم أن يعودوا عن ظلم أقدس ما لدينا » ولعلهم پذکرون 
حديث أنى ذر الغفارى عن البى صل الله عليه صلم عن ربه تبارك وتعالی : يا عبادی إفى حرمت 
الظلم على نفسى » وجعلته بينكم ممما فلا تظاموا . با عبادى إنكم تخطئون بايل والنهار وأنا 
أغفر الذنوب جمیع ولا آبا » فاستغفر وى أغفر لكر 1 بای + كلكم جائع إلا من آطعمته 
فاستطعموق أطعمكم , با عبادي كلكم عار إلا من كسوته فاستكسوف أكسكم ياعبادي > 
كلكم ضال إلا من هديته ۰ فستهدیل آهدکم يا عبادى : إنكم لن تبلغوا ضری تضروف » 














۸ 
وان تبلغوا نفعى فتفعرنى ‏ با عبادی ۰ لوان أولكم وآخركم وإنسكم وجنکم کانوا على أنقى فلب 
رجل واحد منكم ع ما زاد ذلك فى ملکی شیا . با عبادى ؛ لو أن أولكم رآخرکم وإنسكم 
وجنكم كانوا على أفجر قلب واحد منکم ما أنقص ذلك من ملكى شیتا : با عبادى : لو أن 
أيلكم وآخركم وزنسکم وجنكم قاموا فى عيد واحد فألنى : فأعطيت کل إنسان منهم ما سال 
ما أنفص ذلك من ملكى إلا كا یتقص البحر إذا مس فيه الخبط ‏ يا عبادی ٠‏ إنما أعمالكم 
أحصيها لكم ثم ویک إياها » فن وجد خيراً فليحمد الله ومن وجد غير ذلك فلا بلومن إلا 

006 
آما بعد» فإ أقول ‏ لعلهم أن يعودوا عن ظلم عقيدتهم هم وكبانهم .. إنهم لن بضروا 
الإسلام شينًا » إنهم أحقر من جتاح بعوضة ٠‏ ولن یی طنينهم شي » إن مسرح الآمة 
الإسلامية وبالتالى مسرح الأمة العربية قد خلا منهم إلى الأبد» وبقيت صفحة الذبن ذهبوا منهم 
إلى الأبدء وبقيت صفحة الذبن ذهبوا منهم إلى الله ملطخة بالمار والشثار . لقد خخلت النر من 
قبل وم يستفبقوا ٠‏ وأرجو أن يتيقن الباقون منهم فى الحياة من النشر .. نذر الله الختاليات , 

وأن يعلنا إنابتهم إلى الله . وإنابتهم وعودتهم العؤدة الدائمة إلى حظيرة الله . 
واقه ول التوفيق . 





اباب الأوات 


مدخل عام لافلسفة الاسلامية 


1 
الضف تر لال 
المرب الأوائل 
وأثر القرآن فى تفكيرهم 

لقد ظهرت ٠‏ الفلسغة  »‏ أول ما ظهرت - فى البوئان » كا انبغفت فى هله الأمة ایض 
أول « نظرية علمية » . ومن العجب أن الم جا قبل بیان » لم تصل إلى ما وصلث [لبه 
هله الأمة العجيية الشان » الى عاشت متغرقة نیا ی وفى بعض جزر البحر الأيض + 
ثم فى يوان الكبرى .ربا زال الباحثون فى حيرة ول له الفلسفة ۰ ول من حيث هو علم + 
ل نلك الأمة الآرية الى عاشت فى ابر الثرق بين البحرالأبيض . هل كانت «غريزة 
عقلية » أم و حدس) عفاي » أم تطورات متعددة فى عقل هذا الشعب الغريب الأطوار أدت به إلى 
2 ية » الى ل تعرفها الأم من قبلهم » ومن حولم . وأيا ما كان الأمر + فقد كان 
ائذة الفكر الانسنی وروا 1 


غير أن أسائدة الفكر الإنسانى « هؤلاء» لم يتوصلا إلى نظرية فى الدين متكاملة > ول مرف 
نعمة « الوحى ٠‏ . فكان التشاؤم دیدنیم > وأمضتهم فكرة « قصر الحياة و د فاه الفردائية و 
فناه كاملا . فكان الدين اليونانى فى مجموعه دينا مختلا . " وأساطير غامضة » وتصورات 
مريضة . 

ركان الدين الموحى من السهاء » يتكون فى قبيلة يسود شأتها الغمرض أيضمًا » ويحبط بتاریخها 
الأساطير والأوهام وأكاذيب التاريخ » خصور أحيان ٠‏ وكأنها فيلة ضارية » وأحيانا أخرى 
وكأنها قبيلة مستضعفة مستذلة مستجدية ۰ وهی قبيلة «إسرائيل ٠‏ - وقد الق من هذه القبيلة. 
أو هذا الفخد «فكرة الرحيد» ی دينين آحدهما : «الدين الوسوی ‏ والآخر « الدين 
المسيحى » وقد بى الدين الیحی دين مرحدآ » حتى صبغه الرسل والآباء بالتليث 

1 








۳۰ 
متأثرین بترعات يوفائية وغبر بوائية . ولکن هولاء اليهود » آبناه إسحاق »لم یتجوا بدا 
فلسغة ولا علما . وعاشوا حنى عصورنا هله فی ضوه دينهم المغلق الحدود . 

وم يكن لباحث من باحیی الحضارات واتفكر أن بتصور أن دورة الدين ۰ ودورة الحضارة. 
والفكر متتقل إلى الخنوب : إلى الحزيرة العربية » حيث يعيش شمب غريب الأطوار + 
مشتتا نى بوادى وتجاد الصحراء الشامعة الواسعة القاسية : هل كانوا هناك فى متاهات الصحراء 
٠‏ بتغطعهم شظف الخياة » وجدب وجودهم القامي » هل كانه 
لاشیء ٠‏ واقعية حسبة مادية ٠‏ ۰ بلقت من واقع حبانهم» قصبخت هذه الحباة » 
حى بعد أن أشرق فيهم « دی بت فبهم هذه « الواقعبة الحسبة » زا طویلا , 
هم و أبناء إسماعيل » ولا مناص فهل قدر هذا الفخذ من « أبناء [سماعيل » أن يعيشوا هملا » 
ولا يكتب لم القدر فى صحائفه ما كتب لأبناء ونان من قبل ولا لأبناء إسححاق . 

ومن العجب أن نرى أنه إذا كان آبناه وان قد أنتجوا الفلسفة والعلم : وحرءوا من اللدين + 
تج أبناء إسحاق الدين : وحرمها من الفلسفة ولعم » فإننا سترى أبناء [#ماعيل » وقد اناق 
منهم ٠‏ الدين » فى أكل صورة » كا أنتجوا للم من حيث هو علم : وصبغوا به الحراة الإنسائية 
حتى عصورنا ا حاضرة . وستری كبن “شازكوا ايان فى مصيره » فى وجوده وعدءه ٠‏ رکف 
ملكو « الزمان ٠‏ و ٠‏ المكان ٠‏ رکف لا امد الحكمة الكبرى بفلسفتهم ۰ كا جوا 
نظرية الم التجرييى بعلمهم ومتهحجوم , 

کان أبناء إسماعبل بمیشرن ی لب لصا آکبزی .- حول بيتهم العنيق ‏ اول بیت 
وضع لاس » » وقد نسوا دینهم القديم : دين إبراهيم ۰ دين الوحدال المطلفة . عاشرا هنالا فى 
وادی مكة . حيث حيط بهم ابلبال الشاخة اشهاء - جبال فاران - وحیث آسکنهم بواد غير ذى 
ذيع . ودعا هم أن يحبا هذا لد متا مطمتا + وأن يجعل الله أفندة من الاس تهوى إليهم + 
وأن پرزتهم من الشمرات . . . ولکتهم ما ليثوا أن حووا البيت العتيق إلى ساحة تعيش فبها 
الأصنام والماثيل والدى + وكانت اللات ولعزى ومناة أعلاها » لأنها كانت لقريش نخاصة 
وکان لكل عنم تاربخ عجيب يكشف إما عن أمطو, توقیة أو حيوية أو طيعية : فكانت 
آساف وقائلة رمزين للتوتم اللحنسى . کا كانت الياثيل الأخرى روز > كا قلت : لشی 
الرعات والأهواء البدائية وغير البدائية . . . وكان على جدران الكعبة الصور الختلفة ؛ حى 
صورة لابراهم وإسحاق وإسماعبز 

ولكن كان وراء كل هذا غر 
. . . . فيا وراه الوجود . . . فوق الصنم . هؤلاء الذين كانوا يحبون حياة واقعية حسية ۰ کنو 
فى باطنهم ينظرون إلى شى ء أعلى . أعلى من الواقع واخس والمادة . 





أمة صحراوية لا رابط 


























. وصورة للمسيح ولأعه . 


اطنية فى أولاد إسماعيل . وتشوف تحر شىء نی اللاتحدود 








۳۱ 


وجاءتهم المسيحية من الشيال وین الحنوب ء ومشيشة العرب من أولاد إسماعيل بهزون 
رموسهم ولاييدون حراكًا . وأسرعت اليهوجبة إلبهم وهى تحمل التوراة الحرقة > فآلکروها + 
ووقفوا ينظرون إليها بازدراء . بل ولا ظهورهم الجماعة منهم أعلنوا أنهم و الحقاء و » على ملق 
إبراهيم حنيفا » عنسنين » متخذين الوحدانية دیا هم . ولكن مشيخة المرب نا فى فردوصهم 
الساكن » وق ليالبهم الصافية فى قلب الصحراء عن كل هذا . 


كان يكفيهم أن يعبدوا الأصنام زی إلى اقه - اللی عجزت الأديان القتلفة عن أن تردهم 
إليه » وأن يكون حظهم من الفكر فلئات من اللسان أو خطرات من الحكمة ۽ وان يسودهم من 
القائون العرف «التقاليد » وأن يعرفوا من قائون الأخلاق ما وجدوه من سنة الآباء ۰ ولا 
السمع إلى قادم أو دتميل . كانوا ير يدون شین من باطنهم يص ل حاضرهم باضيهم السحيق.. كارا 
يتشوفون إلى صوت « النبى الأخير » . . رسول من أنفسهم من ولد عاعبل ۰ يتلو عليهم من 
آپات الله ويحفق لم دعاء إبراهيم و وبردد للم أناشيد السياء العذاب . . . وقد سممرا الصوت 
ا . 








. . كان نزول القرآن على محمد صل اليه وم إعجب حادث فى تاريخ البشرية و 
فلأو مرة - من بين الكنب المماوية الأخترخاحجظهر مى الأرض كاب « ذو كلمات 
وعروف إلية » لم يكتب سطراً من سطورة » اربخ جرف من حروفه ٠‏ إنسان » , 
وأعلن «الکتاب الامی» إعلانا لا محيص عنه أنه آخر وحی من‌السیاه» إن رسالة المهاه اكتملت 
به اكا الأخير » وان الدائرة الاخية الى هبطت منها الألواح والصحف ولکتب الاطية 
الأخرى قد أقفلت نها , وآمن أبناء إسماعيل بهذا الكتاب » وانطلقوا فى سنوات قلبلة يعموفون 
باتهم با لقواعده + ويخير ون الواسخات من العادات والتقالبد فى نفوسهم ۰ وبرجون لأنفسهم 
فى ضوله » طریقا جديدالم بألقوه من قبل 

ونلاحظ أن التفكير العرنى التتائر تشد والذى لم ينتج من قبل عل أو فكراً ناسا » 
بدأ ينجمع ويتركب ؛ وهو بسبيل التخلص من تفكير الماهلية الشارد . 


ورأى القرآتيون من أصحاب محمد صلى الله عليه نل أنه نا كان الكتاب فد أعلن أنه 
قد أن الاس جميعًا . فلم يخاطب المرب الضالین وحدهم ۰ كا خاطب العهد القديم البهود 
من قبل » أو كما خخاطب العهد اللهديد « خراف بى إسرائيل الضالة » . إذا كان لم يقل هذا 
وخاطب الناس جميعًا » فهو لا بد أن برسم ناس قواعد الفكر ولنظر إلى جانب قواعد اللحياة 
العملية ‏ الشريعة أو الفقه » » وان يصور لم الألرمية فى صررتها النهائية + الميتافيزيقا » ٠‏ 











۳۲ 


وأن يعرفهم حقالق الطبيعة وفواينها ٠‏ الفيزيفا ٠‏ وأن بضع فواعد السلوك نی« الخحلاق ١‏ 
وألا برك جانبًا من جونب الفكر والعمل » أو الدين والشريعة » إلا وان يملا افجرة؛ وان 
بضع الصورة الكاملة . 

لم يكن القرآن لدى الصحابة كتاب مواعظ أخلاقية فقط ٠‏ أو تاریخا أنزل للعبرة عن 
قرون ماضية » وإها هو_كتاب «مبتافيزيى » وفيزيقى وانمانی وأخلاق وممل » وضع اعلوط 
الرئيسية للوجود كله » فهو کتاب الكون منذ نشأته إلى فناله . 

كان لابد إذن خؤلاء ین به . أن بتلمسوا فيه أصول تفكيرهم » وأن بطمئنا إلى أحکامه 
الكلية » وأن بجتهدوا ما شاء للم الاجتهاد فى عبطه 0 

وعانب هذا الأصل الأول » وجد الأصل الثانى وهو « السنة ؛ : ما صدر عن رسول الله 
من قول أو فعل أو إشارة . فکان لايد لهم أن بتلمسوا فى هذا الأصل الثائى» وهو لا بقل عن 
الأصل الأول فى حقيفته الإلمية » مادة فکرم وعم وسار الأصلان متعاونين » برسمان اللياة 
المديدة ويرسخاتها فى جميع قواعدها . 

ومن الفط ابلغ ال إن القرن ئو مئ كر بات الكونية والفلسفية وأنه لم يرتد آفاق 
۲ ساره طلب من الؤنين به أل يتجارزوا حقالقه» ولكن 
حفائقه كافية بذاتها لكي تنح کر آلانتانن,ابلقیقتالی لا مرد ها وقد نادی القرآن 
۾ بالحقائق | الحقالق الى لا جال العقل أن برنادها » و يحدث قط أن اخترق المقل » 
من وجد القرآن ومنذ وجد الحديث على هذا الكون , سياج الحفائق التوقيفية . ووجه القرآن 
العقل أبضًا إلى الحقائق التوقيفية » الحقائق الى للعقل جال التوفيق فبها » وقد اندفم العقل ق 
نطاقها » فأبدح « للم » وأقام « الحباة » کاسنری بعد . 

أما الحقائق الأول » حفائق الوجود من حيث هو رجود + واقه من حيث هو إله » نقد 
أعلن القرآن وحدة الله وفاعليته » متقأبلا لكل تفكير يوذانى عن فكرة الله ومنكراً لتصور فكرة 
الله عندم » سواء أكان صاع ام عرکا أول . . . إلخ . وأعان القرآن فکرة الغاق : و أذ 
الله خالق وأنه خلق من لا شى ء أوجد العالم من العدم » وبهذا أنكر فكرة قدم المادة . وکا أعلن 
بده مان » فقد أعلن نهايته > وبهذا أنكر سرمدية لمادة وعدم فنائها رن لا نتفر هنا 
كل أفكار القرآن عن العم الأول » ولكن من ازکد أنه م ترك نظربة أو تافسف شغل به 
العقل الإنسانى بدون أن يبحث قيه » وأن بضع أصوله العامة . 





























)0 يتوم تلميذى فاروق أحمد سن برقع موف حاسم قجانب الأخلاق فى الإملام ف هرامة 
جادة فى مله « مشكلة الحرية فى الاسلام » ونرجر أن يطبم هذا البحث قرياً . 











۳۳ 

وإذا كان القرآن ينكر قدم الادة » فقد أعلن حدوثها » وحدوث العالم » وهنا تفل 
القرآن من اليتافيزيقا إلى الطيعة : فقد خلق القه الأرض» موج الاء ۰ وأقام الحبال» ولق هل 
كله ليعد مكانا للإنسان . . وعرض لتقواتين الى کم اجود ۰ وهو خالقها > القانون الطبيعى 
والعلية والسببية » والتعاقب واتوال » وحقيقة كل هله ال انين . وفتح للعقل الإنسانى افبال 
للنظر فى هله القوالين وهل هى أبدية أم غير أبدية » بديهية أو مسلمة » ثابتة أم متغيرة . 

وهنا يظهر «الانسان» » خليفة الله > وامثال الأكبر للقدرة الى لاتحد . والمذهب 
الإنسانى فى القرآن رائع أخعاذ » فعل قمة الكون ظهر آدم الأول أو محمد الأول » ظهر جميلا ؛ 
روح إلى ٠‏ خی من مادة اللياة . . . العلين طوره الإله » بيد القدرة » من أجمل ذرات فى 
الوجود الأخرى » وجعله مزاجنًا من ملاك رحيوان » ورفعه فوق اللالكة جمیم . فوق ذرات الوجود 
الأخرى لأنه ألق فيه رتم بلطم » وأنار فيه المرفة » ثم وضع فيه الفضيلة وم »وله الكو 
الرحيب » لكى نی ويخرب ء ويقيم ويهدم . ربدا يعلوره عقلا يجمما » التعارر عنده ق 
نطاق التوع لاق نطاق آخر + فانقل آدم أو محمد أو الإنسان من حالة إلى حالة 4 ومن 
طور إلى طور » ورسائل الله تتری حسب قاو لور » نی اكتمل التلور بيد القرآن + 
ولبتت الإنسانية المعلورة » ولكتها اندامت نلق كفيس بة العم ٠‏ وهذا ما تطلبه رن . 

وانداع القرآن إلى الإنسان مجیم في هر > ويدفهه إلى اكتناء الق الكرية » 
وقد اعتبره مسئولا عن كل فمل من اقا َع بل تکنة ما شكناته ۰ ٠‏ وین يعمل مثقال 
ذرة خيرا أو شرا بره . . ۰۰ فوضع المئولية الفردية » سمة الحياة الحديئة » فى قوی أساوب . 
وأنكر القرآن د صلب للسيح و كفداء المجموع . . . ورأى أنه لا بفدى الانمان سوى مل 
الإنمان لا التضحية من نى أو رس ۰ ورأى أنه بهذا يقيم الحياة. وترك الإنسان بين ابر ولشر 
پتردد بینهما » ولكن اكتساب أحدهما يده » واه بكليهما عالم » بعلمه القديم الذى لا يمد . 
ووضع الثواب ولعقاب فى عم آخر » غیه عنا 

كانت فاسفة القرآن ای ذكرنا صورا منها تنردد فى كيان السام ٠‏ وتعلن إلبه حقاتق الکو 
وحفائق الإنسان . ول بحاول الملم ‏ فى أرائل عهد القرآن أن ييحث وأن نجاوز اخدود الى رجت 
. . . رأى حقيفتين آمامه كا قلت : حقيقة ترفبقية ة . آما الأول : ققد سار فیها 
وارئاض رياضة كبرى فانتج العم انجريي . أما ية : فلم يستطع علبها صي . فبحث 
فيها یم نج متطابق معها » وإما بمنهج مخالف » فظهر العلم نارق 

ولكن جميع من شغل بالتفكير فلس فى الإسلام قد حاول أن يسنند إلى القرآن » وبذلك 


شنت حقائق لقن کل نواحى الفكر الإسلاى » تجريينًا كان أو نظريا . راکب 
اة اتفکر - آول 













rt 
ابفیار يمد كل فكر إما بحقائق مؤيدة لمذهبه » أو قاق تخالف مذهبه : ولكنه كان دا‎ 
, مركز الدائرة‎ 

دعا القرآن إلى الميطرة على الحياة ۰ رال الإبداع العملى ۰ فاندفع الصحابة الأولين إلى 
فكرة ٠‏ القياس » . وفكرة القياس - كا سئرى بعد أخطر فكرة فى تاريخ الإنسانية جميعً . 
وپس القياس هنا هو القياس الأرسططاليسى ای » بل موالیج التجريى فى أعظ صوره . 
وفكرة القياس لم توضع فى عصر النى صلل الله عليه وسلم وى عصر صحابته » ونحت تأثير 
القرآن نفسه ۰ كقياس الأشباه بالنظائر والأمثال بالأمثال فحسب - ففیاس ااثل هو أبسط 
نع الفكر البدائى ‏ بل وضع ایض فى العصر الأول > العصر القرآنى انلالس ٠‏ قواعد 
ققیاس وشرائط للعلم . . يقول الرركشى صاحب البحر فیط « إن الصحابة تکلموا فى زمن 
لنبى صمل الله عليه وسام ی العلل ۲۰ ۰ ويقول ابن خلدون ٠‏ إن کنر من الراقعات لم ترچ 
ف النصوص الثابنة ققاسها الصحابة با ثبت » وألحقوها بما نص عليه بشروط فى ذلك الإلحاق 
تصحح تلك الساواة بين الشبيهين أو الثلين ۰ حتى يغلب على الظن أن حکم الله تعالى فیهما 
واحد » وصار ذلك دليلا شرعياً بإجماعهم علبه يهوالقياس ,۱۳ . 

ومن هنا اندفع المسلمون إلى كشن" اج التبركيى - وهو ما سنبحثه فى سم ای من 
المقدمة . 





(۱) اتزرککی : البحر للحط . ج ١‏ عن م . 
(۲) این‌خلدین : امقسة . ص ۲۱۸ . 


الفصراء/ت) ن 
منهج البحث النجریی 
فى العالم الاسلای 
أقبل القرآنبون هؤلاء على ابا » لأن القرآن نفسه دعاهم إلى معاناتها -. کا فلت , ركان 
أميز عصالص هزلاء القرآنبين -- قبل الإسلام - أنهم كانوا واقعبين حسيين , وكأن القدر 


اختارهم لاكتشاف منهج جدید فى الحياة ۰ وان بضعوه نظرية كاملة » وآن بطبقوه تطبيقنًا 
غلبا لیا -رانما وأخاذاً 





يجمع مؤرخو العلم الإنسانى على أن وضع ٠‏ مناهج البحث » في مختلف فروع العرفة 
الإنسانية » على أساس علمى مستمد من الإقالعكاجيرة ۰ نما هو وليد العصور الإنسانية. 
الحديئة . ولكن ليس معنى هذا (طلافًا لخلواالفض رقم من وجود الدراساث النهجية على 
وجه العموم ۰ ذ أن العفل الإنسانى لا بلطم آنبفکروان بستدل بدرن أن يكون له منهج 

قوم عله فكره بحرکه . و تطیم نکر أنواكان لفکر از رعو بحايل 
تفسير ظواهر الوجود تفیراًعلیا أو فلسفياً ٠‏ منهج بل مناهج يسير رفن ها + ويبع كلباتها 
وجزئياتها . إن مسألة المنهج لا تختص یل دون جیل أو بفرد دون فرد » بل یکاد يكون کل 
فرد من الأفراد له . وفد تعود الباحثون تقسیم المناهج تبعا لهذا » إلى قسمين : 
المنهج : اللقانى ‏ رالنهج الإدراكى أوالواعى 

آما المنهج الأول - المنهج التلقاق عمسمتدمية méthode‏ ها - فيكاد يزاوله آغلب 
الاس فى أعماهم ۰ فهم بعملون ء وبصلون إلى نتائج الم ۰ بدون أن تكون لمم خطى ثابئة 
تقرر سير الطربق الذى يسلكونه ٠‏ بل يعملون طبقت لتكييف الظروف فى اللحظات الى يكونون 
فيها » أى لا يكون م ما يسمى « بالتجر العقلى + قبل الفعل . وهذا المنهج غير مدرك + 
ولاشمورى « غير راع قلاء + هذا الطريق إلى نائج صحيحة . وقد ثنيه مناطقة 
بورت رويال إلى هذا ظررو : ٠‏ أن عقلا سليا يستطيع أن بصل إلى الحقبقة » فى نطاق البحث 
الذى بقوم به » بدون أن يعرف فواعد الاستدلال ۴۷ . 
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ومن المنهج التلقانى يقل الناس إلى النهج الإدراكى أو التأمل عن‌مقهه 1a méthode‏ 
ويين الاين فثرة يقضبها الإنسان فى تأمل ذانی لفکبره كيف يسير » وبتى يحلل ویفصل 
ويقسم ء وكيف وی يركب ویصل ويجمع ۰ وكيف وى يمخلص من الأخطاء ويتحقق من 
صواب التائج . 

يستخلص الإنسان بهذا اثأمل قواعد عامة ,: يمكنه تطیفها حين يفكر ۰ ويستطيع 
- بواسطتها - أن يتجنب انلطاً .ون يصل إلى الحقيقة . أو نی أدق ‏ إن المنهج الإدراكى 
يتكون حين يبحث الإنسان فى المنهج التلقائى مارلا استخلاص الصواب المنطى فيه . فهذا انهج 
إذن « منهج راع > ضعورى » أو مجمرعة من انم ولفواعد الى لدى الإنسان قبل أن يبحث 
شيت ما ؛ ويجب هذا الى ء بمفتضضاه » ويؤدى السير على سياق هله ان ولقراهد إلى الحقيقة . 
فالنهج إذن هو « طريق البحث عن الحفيقة فى أى علم من العلوم أو فى أى نطاق من طاقات 
للمرفة الإنسائية 5 

وإذا فهمنا المنهج بهذا الشكل » ریا أنه لم يكن فان وحدهم متاهج ساروا عليها 6 بل 
كان لمن قبلهم من ام الشرق ایض - وشات إلى بوث عبيقة فى العلم اجریی 
الرياغى -- مناهج راقن نمو البحث الملبي:. ولك للاحظ أنه م نضع أمة من الم آومفکرو 
وعلماء أمة من الم قبل المرب المنهج التجترييق أو :الاتقرائى کنیج . 

ثم إن منهج البحث هو الم رح ار لا تن الم » فحيث توجد حضارة » 
يرجد منهج ۰ فالمنهج المعبر عن روح احضارة اليونائية هو النیج العقلى القیامی وقد احتقر 
أرسطو التجربة بالتتجريب حين أعان « النظر للسادة + والتجربة للعبيد ۰ ۰ ولمنهج المعبر عن 
روح الحضارة الأوربية هوالنهج التجريى . . . إلخ . ولن نتتبع هنا تاريخ الحضارات اتف 
لکی نتيين منهج کل حضارة » وإنما تحال أن نعرض منهج الحضارة الإسلامية » الهج اللى 
وضعه أصحابها » المنهج المعبر عن روحها الحقيقية » والذى صبغ حضارتها تاها مما . 

إن الباحثين فى دعم المناهج العامة » سمو المناهج إلى أنواع عدة + غير أن مؤرخ 
العلم اتجریی أندريه لالاند #فحملمة تحدم قسمها إلى الأتراع الأربعة الآنية : 

۱- النهج الاستدلال . ۲ - اللهج الاستقرای . 

*- المنهج التكوينى أو الاستردادی ۽ - لهج ابفدل : 

وإلتقابل دان إنما یکین بين المنهجين الأول ولثانى ۰ تنازعهما الحضارات افخلفة ۰ وتأعد 
بواحد منهما ورك الآخر . أو يسيران جنب إلى جنب فى حضارة من الحضارات وکن يتميز واحد 
منهما عن الآثمر . وقد كان المذهب الثاق هو طريق الحضارة الأوربية المديثة وومها » 























۳۷ 


پل ٠‏ مبدعها » سار عليه علمالها ويفكريها : فأندجو لنا د الحياة الحديثة » . وقد قبع أندريه. 
لالاند تاريخ هذا النهج ء منشأه وتطوره » جرلبائه وكلياته؛ وأفرد له كتابه المظيم e‏ معؤم00 »0 
duet et de experimentation‏ لس لالاند . کا تلمس غيره من مزرخی 
العلم التجريى ومؤرخى الفلسفة عامة اللحارلات الأول لوضع ناهج البحث التجريبية لدی 
علماء أوربيين فحسبلدى ر وجر بيكون مثلا م نأواخر رجال مصرالیط , أو با هللو دماعة 
احد رجال عصر النهضة فى كتابه ( المنطق ۱۵۷۸) ۰ أو عندرامیس عدستعاظ آحد رجاله 
القرن السادس عشر . ثم نش المنهج نشأة علمية » فى القرن السابع عشر » لدى فرنسیس بيكون 
فى كتابه الال الجديدة هههیم0 هل( (۱۸۹۰) وق هذا الكتاب أول صورة لنهج 
تجربى_منتغلم » لا جرد دعوة أو إشارة إلى أهمية المنهج التجر يى واستخدامه :رل اون اابع 
عشر بلغت دراساتاممهجالتجريى أوجها لدی جوناستيوارت ملف كتابه عنهمة 6ه 8e۳‏ ۸ 
ركان هذا الكتاب نقطة التحول فى تاربخ أوربا العلمى ۰ بل فى تاريخ البشرية كلها . فقد 
انتقلث آوربا حیتد الا كلب إلى « التجريب الطمى » . وسيطر الهج الاستقراق سيطرة 
كاملة على متاهج الملماء » وبخاصة فى العلوم الطبيعية ولکیمها ية. ثم طبن المنهج - مع تعدیلااته 
خاصة ‏ فى العلوم الإنسانية » ول الاعصی على زیخ ولاجناع وفبرهما ‏ ثم طبق ف 
نهایة الأمر فى أبحاث عام إنسانى بالممني الضيق لكلمة) نی » وهو علم النقس . وقد تطور 
الهج بعد جون استبوارت مل ٠‏ وهوجست بعض عتآصر منهجه أو عدلت - وحدث هذا حي 
فى عصره - ولكنه بنى نقطة البدء رل کر للعاصر . واقيمت أبئية آخری 
الب بناله » فظهر كلود برنارد » وحلل المنهج التجريى أبدع ليل فى كتابه د مقدمة الطب 
التجريى » . ثم ماخ » وهرشل ۰ ولاشیلیه وعد كبير غيرهم من العلماء افهدئين والعاصرین ٠‏ 
ولكن بق حون استيوارت مل » کا فلت » مکائه الكبير فى تاريخ المنهج التجریی . 

ولكن المشكلة لغامة فى تاريخ الفكر الإنسانى - المشكلة الى بتصل بوضعها الصحيح 
تقوم القكر الإسلاى فى ماضيه » وصاته بحاضره ‏ هذه الشكلة هى : ما حظ هذا الفكر من 
مناهج البحث وطرقه ؟ فقد كان ذا الفكر حضارة بلاشك » وحضارة مسيطرة قرو طوالا . 
وم يكن مجتمع هلا القكر شیم مغ دوه« منافذ » العناصرالعقلية من افات آوحضارات 
سابقة عليه . ولكن كانت حضارته بلا شك متميزة عن غيرها من اللحضارات ولتاربخ الحضارى 
يقرر تقريراً اس أن لكل حضارة حصائصها المنميزة وروحها الحاصة بها . 

فا هو منهج الحضارة الإسلامية ؛ منهج البحث الذى سار عليه علمازها مفکروها ؟ 

أكر مؤرخو الط وعلم ناهج البحث أن یکین المسلمين مكألة بدا فى طاق عل 
مناهج البحث . وكل ما حظى به السلمون - فى كتب هؤلاء المؤرخين - هو ققرة أو فقرات 











۳۸ 
شير إلى آم تابعوا اليج القيامى فى أبحائهم ۰ أو بمنى أدق تشیر إلى أنهم الخلا الط 
الأرسططاليسى منهج انم . وقد رأى هؤلاء المؤرخون أن المسلمين خضعوا لسبطرة الفكر 
اولف » وم عاشوا مببورين فى ضوه هذا الفكر ؛ ركان الط هوه 21۲ ه هذا الفکر » 
وه فان لا برد وجا معصوم الحقائق : إذا ما طيق ۰ عصم الذهن من الزال » وأدى إلى 

الحقيقة فى تلف البحوث , 

صسيطرت الفكرة سبطرة كاملة على جميع من نصدی هذا الموضوع . بحيث نرى علً 
متا هو الدكتور إبراهم بیوی مدکور يكتب كتابه اغا Jorgqanon d'Aristote dana‏ 
عطععه عومد 1١‏ يقر فيه سیطرة منطق أرسطو على جميع دوالر الفكر الاسلای؛ فلاسفة 
وعلماء وفقهاء وتکلمین 

ون الباحثون الأور بين أن مشكلة المبج لدى المسلمين قد حلت نمايا ٠‏ وأنه لم يعد ةة 
ال لأى بحث فيها » ما دام قد تفر بصورة تئيه على يد عالم عربى متمكن ١‏ أن هذا المنيج 
كان أرسططالبسيئًا ٠»‏ إن فى كلياته » وإن في تفصيلاته » 











فى هذه الأثناء ۰ وبا كان هذا اكيم یکب أبمائه فى باريس عن أثر المنطق 
الأرسططاليسى البالغ فى العام الإسلاى > كانت آلدرسة الإسلامية الحديثة تتكون فى جامعة 
القاهرة . وكانت تعمق دراسة الفگر اسان میم امصادره الحقيقية ۰ رتاو الغا 
منوج تحليى ‏ إلى أعماقه . وما لبث أن صدر عن أحد رجال هذه المدرسة كتاب « مناج البحث 
عند مفكرى الإسلام ونقد المسلمين للمنطق الأرسططاليسى » وقد آثبت فيه بان قاطا » نی 
ضوه وائق هامة » عدم قبول مفكرى الإسلام المنطق الأرسططالیبی ويحارينهم له ؛ رايت 
الذكرة القائلة_بأن المسلمين أخعذيا بالمنطق نی واعتبري منيجا لیام . ولکن إذا كان 
المسلمون لم بقبلوا منطق القباس ۰ فهل کان هم نج آخر ؟ 

إن الإجابة الحاسمة عن هذا السؤال ۰ هى أن المسلمين وضعوا المنطق الاستقرای كاملا . 
وقد نبه الم اتجریی الأول - روجر يكون إلى هذا . ولد عرف هذا اليج + ووصل إليه . 

ها لا شك فيه أن مرخ العلم التجريى - أندريه لالاند - قرأ كل ما كتبه روجر بیکون 
فى اللاتينية » كا قرأ أبحاث بيكون مؤرخو الفلسقة الأورييون ٠‏ ولكنهلم يعن مجافاة لأبسط 
قواعد البحث العلمي وخرفاً لكل أمانة علمية ‏ بتحفيق المألة أدق تحقيق . 








۳ 

نحارل نحن أن نعطى صورة موجزة جا هذا النهج عند الملمين »ثم نحدد صلته 
بالفلاسفة التجرببيين من الإنجليز . 

إن أهم خصائص المنهج التجريى الإسلاى أله منهج « إدراكى » أو تأملل » » فقد أحرك 
مفكر والإسلام » تمام الإدرالك . أنه لابد مر ن وضع من فى البحث بخالف الهج الا 
حيث إن هذا المنهج الأخير إنما هو تعبير عن حضارة مخالفة وتصور حضارى مالف . ويثبت 
هذا -- الحملة العنيفة الى قام بها علماء الإسلام على « منطق بونن » . اريخ هذه الجملة 
العنيفة واضح وضوحًا بالفًا فى کتابات الملمين . فإذا أقدموا على وضع اللهج ۰ فما عن 
تأمل تام » وشعور حقیی با يفعلون . فلم يكن النهج ابلدبد إذن عبارات شاردة وناحية عابرة + 
وإنما هو بناء منهجى کامل 

بيدأ الملمون بمبحث نى الحد أو #تعريف يخالف نام افالفة الحد أو التعريف 
الأرسططاليسى . فالحد عند علماء المسلمين ليس هو المعرف الماهية أو الذات › إا هو 
٠‏ القول الفسرلامم المد وصفته عند مستعمله ۲۱۰ رنه« بعصل با حوا ص اللازمة الى لا تج 
/ إل ذكر الصفات روطتل السامون إذن إلى فكرة ٠‏ انلواص و 
وهی الفكرة الى صبغت فى الحدوت یمه أنخاصة . یط بهذه الفكرة جون 
استيوارت مل . وسبأخذ بها ره من الفكزين البجريرين . وان را أنه لا يمكن اد 
بفكرة الاهية الثابتة أساسا للحد + فى مطل تجرایی ".وعدا یغسر لنا مر حماتهم الکبریه 
على التعريف الأرسططاليسى وعاولة نقضه من جميع وجوه : من ناحبة تکوینه *أمن ناحية 
استتاده على مذحب الملل ۲۷ واعتارابمنس الح امادية ٠‏ ولقصل عله الصورية » من نار 
للذائيات المكون منها۲۳ . . . فكان المسلمون هنا إسميين حسيين » تمرییین © قبل جون 
اسیوارت مل وغيره . 

فإذا انتقلنا إلى المنصر الثانى من انى الشكلى وهو ١‏ القضية ٠ ٠‏ نجد المملمين ينكرون 











(۱) الزركثى : البسر المحيط - + ١‏ ص ۸۰ ۰ الهانوى كشاف اصطلاحات افنونه + ١‏ + 
السيويلى : صون امنطق والكلام ۽ النشار : ناهج البحث ص ۷۰ - ۸۳ - 

(؟) اتشار ؛ مناعج البحث : ص ۷۰ - ۰۷۷ 

(۴) فس الصبرء ص ۸۲ . 

(۱) السيويلى : سين التلق ۲۰۸ 

(۰) ابن ثيية : موافقة صريح الق بسریح الق .اج ۱ ص ۲۵۳ - ۲۵۰ 

. ۹0-٩۲ الزرکتی : البحر الحیط .ج ۱ ص‎ )٩( 

(۷) البحر للسيطج ۱ س ٩۲‏ 
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« القضية الكلية » إنكاراً انا ولتنضية الكلية هى مادة البرهان عند أرسطو » ولكن ليست 
هذه القضية عند المسلمين أية فائدة ؛ لأنه إذا كان لابد فى كل برهان من قضية كلية > 
فیجب أن نعلم کونها » فإذا كان الم هه القضية دیا » كان ال يدبهية ادا 
بطريق الأو . أما إذا كان نظریا » احتاج إلى علم بديهى ۰ وهذا يؤدى إلى لدور أو ااسلسل 
وكلاهما باطل . ويحدث هذا فى جميع القضايا الكية . وکل برهان تكون فيه إحدى هذه 
القضايا مقدمة كبرى » يمكن الع بالتتيجة بدون نوسط تلك القضية . ٠‏ ما من قضية من هذه 
القضايا الكلية ای تجمل مقدمة فى البرهان » إلا ولملم بالنتيجة مكن بدون توسط ذلك البرهان » 
بل هو الواقع کنیا E‏ يد يي ا اا لي 
ذلك بالقضية الكلية » وأن هذا العين لايكون موجوداً معدو » كا بعلم امین الآخعر + 
ول تاج ذلك إلى أن يستدل عليه ان كل شی لا يكين مورا موی ما فالإنسان إذن 
لبة » «القضبة الكلبة ليست إلا تعديداً 












واقضية الوحيدة الى یعرف بها مفکری لام هى د القضية الزثية » القضية الى لا بتحقق 
فیها سوى رابعلة بین محسوس وحصوس ب بهن قرا زبس بين الأفراد آوالشخصات تلك العلاقة 
الضر وریة العامة المطلقة ‏ الى هى ميزة القَبَهإيكاية” 

وقد نادی ین بهذا جون استبوار ملكي النضؤ ال 

فإذا التقلنا إلى مبحث الاستدلال عند المسلمين + نجدمم فد توصاوا إلى بحث استقرائق 
متفق تام الاتفاق مع جوهر المذعب . ومع أنهم استخدموا كلمة ؛ القياس » وهى الكلمة الى 
استخدمها أرسطو أيضًا » إلا أن قياس المسلمين يختلف عن فياس أرسطو تام الاختلاف : 
فين قاس الأرسططاليسى هو حركة فكربة يتقل فيها العقل من حكم کل إلى أحكام جزلية و 
_ أو من حكم عام إلى حكم خاص بواسطة الحد اثالث + بتقل قباس المسلمين من حالة جزثية 
إلى حالة جزية أخرى - لوجود - جامع يينهما - بواسطة نحقيق علمى دقيق . 

وذهب آخرون إلى أن « قياس المسلمين » هو التمثيل الأرسططاليسى » وقد خدعهم 
النشابه الظاهرى بين العملبتين الفكريتين ؛ فإنهما تبدوان من طبيعة واحدة . وى الحقيقة أن 
هذين الطريقين يختلفان أشد الاختلاف فى جوهرهما » ول طريقة علاج أسطو للتمثيل 
وعرض المسلمين تیاس » بالرغم من هذا النشابه الظاهرى السالف الذكر . 

آما أرجه الحلاف الرئيسية بين القياس الاسلای والتمثيل الأرسططاليسى فهى أولا : أن 
علماء السلمین اعتبروا ۱ القياس ٠‏ أو « قياس الغائب على الشاهد » موصلا إلى البقين + ينها 
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النمثيل الأرسططاليسى يوصل ققط إلى انظن 27 . ثانا : أن الأصولنين أرجموا قباسهم إلى فوع 
من الاستقراء الملمى الدقيق القائم_على فكرنين أو فانوذين . أيهما : فكرة العلية أو او 
العلية ‏ أن لكل معلول علق-ای أن الحكم ثبت نى الأصل لعلة كنام ۳ : ثانييما قانون الاطراد 
ف مقرع الحوادث ‏ وتفسبره أن الملة الواحدة » إذا وجدت تحث ظروف متشابهة أن 
معلولا متشابها ٠‏ أى + القطع بان العلة ( علة الأصل ) موجودة فى للفرع فإذا ما وجدت 
تفس المملول ۲۳ ٠‏ فهناك إذن نظام فى الأشياء واطراد فى وقوع الحوادث 
آنام السلمون إذن قیاسهم على الفكرئين الثتين أقام جون استوارت مل استقراءه العلمى 
علییما : قانون العلية » وقانون الاطراد فى وقوع الوادث , ورد قياس السلمین إلى نوع من 
العلمى يمعله مالا اتشمیل الأرسططاليسى » بل مالفا امنطق الارسططالیسی 













الاستفراء 
تمام اف 

افإذا اقلا إل العلبة الإسلامية تمد أنها تتكون من أزكان أربعة : الأصل وفرع ول 
والحكم . الأصل : هو ما تفرع عليه غيره » أو ماحز یه . والفرع : هو عکس الأصل + 
أى ما تفرع عل غيره . ولعلف : هی الوص ناليع ينين الأصل والفرع . والحكم : هو ما ثبت 
قرع بعد ثبوته للأصل . 

وقد فهم المسلمون العلة لا على طريقة"أرسطى + علاقة ضر ورغ عقلبة » بل على أنها تعاقب 
حادثتين » إحداهما بعد الأخرى . فاصطلح على تسمية إخداهما علة والأخرى معارلا ٠‏ بدو 
وجود أبة رابطة ضرورية بين الحادثنين ٠‏ الاقتران بين ما يعتقد فى العادة سبباً » وما يعتقد مسي 4 
ليس ضرورينًا عندنا بل كل شيئين ليس هذا ذاك ولا ذاك هذا » ولا بات أحدهما متضمن 
لاثبات الآخر ولانفيه متضمن لت الآخر فليس من ضرورة عدم أحدهما » عدم الآخر - 
مثل الرى والشرب «الشبع ول کل والاحتراق ولقاء انار ونور وطلوع الشمس والوت وجز انب 
وشرب الماء وإسهال البطن واستعمال المسهل وهلم جرا إلى كل المشاهدات من اشننات فى 
الطب ولنجوم والصناعات والحرف ٩‏ فلا دليل إذن ولا برهان على أن إحدى المادثتين علة 


للأخرى والأخرى معلول لها ۰ سوى تجرد المشاهدة ٠‏ ليس لم دلبل إلا مشاهدة حصو 


الاحتراق عند ملاقاة النار . والمشاهدة تدل على الحصول عندة ولا تدل على الحصول به وأنه لاعلة 
























(۳) شرح امحل مل الہک , ص ۰۱۳۶ 
(4) النزال : تماق الفلاسفة ص ۰و 
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سواه ۲۱ ای أن دليل الملية الوحيد هوه العادة + لیس إلا- . . واستمرارالعادة بها مرة بعد آخری‎ 








ترسخ فى آذهاننا جریانها على وف العادة الماضية ترسخًا لاتنفك عنه . وهنا يبحث 
المسلمون العلبلة بطريقة علمية واضحة ٠‏ نراها بعد ذلاك عند قباسوف حسى كهيوم فى تفس 
الصررة . 

كيف يحقق السلمون العلة بين الأصل ولفرع ۲ هنا نری السلمین یکشفون طرق النهج 
النجریی لا عند جون استوارت مل فحسب ۰ بل عند من تلاه من فلاسفة المنهج التجریی . 
بل إن هناك عناص رترصل إليها السامون وم يتوصل إلبها دون . وسنقتصر هنا على ذکر بعض 
طرق المسلمين فى تحقیق العلة » أو بععنی أدق ستقدم صوراً منها > مؤخرين بحث « موضوع 
القياس » بمنا شاملا إلى فرصة أخرى 217 ء أما الصورة الأول فهى 

۱ - اطراد العاة : ينبغى أن تکون العلة مطردة ‏ أى كلما وجدث العلة ى صورة من 
الصور : وجد الحكم أى ندور العلة مع الحكر وجوداً . فكلما ظهرت ظهر۳؟ . وهذا 
الشرط هو بعبنه طریق اثلازم فى الرقرع عند مل ۸۵7۰2060 كه The Method‏ یقول مل 
« إذا اتفقت حالتان أو أكثر انظاهرة الى جنها فى أمر واحد فقط . كان ذلك الأمر 
الواحد ۰ الذى تشترك فيه كل االات, له زو للظاهرة الى نحن بصددها 29 . 

۲ - أن تکون العلة منمکسة : أیلجفت العلة ٠‏ ای لمکم أى تدور العلة مع 
کم عدا ٠‏ فکلمااختفیاختفت کیو الشرط .جو يكينه طر بی السخلف ف الوقوع عند مل 
"he Method of Difference‏ ریستند هذا الطريق إلى أن العلة إذا انتفت انث المعلول » 
ويعبر عنه مل بقوله « إذا وجدنا حالتين حالة تقع فيها الظاهرة وخالة لا ثقع فيها : يشتركان 
فى كل شىء ما عدا شين واحدا يظهر فى الحالة الأول ولا بظهر فى الخالة الثانية ٠‏ استنتجنا 
أن هذا الشى ء هوالعلة أو المعلول » أو جزه ضروری من علة أو معلول الظاهرة »۲۷ . 

"ب الدوران : دوران العلة مع المعلول وجوداً وعدم - وهنا یصل السلمون إلى اج 
الذهب التجربی » بوعى نامز فى تاريخ هذا الذمب بصرحون هنا بان الدوران هو 

)6 القلامفة ص 50 

(؟) كتب تلمیلی محمد ساريان داود محئ هاما عن » مشكلة القياس فى الما الإسلاى ٠»‏ وسيظهر 
البحث قریا . 

(۳) الشوكاف إرشاد الفحول ال تحقیق احق من عم الأصول ص ۱۹۳ 

MI Arystém of Logic P. 255. (£) 

(0) اسان مفتاح الوصول ص ۱۰۱ - ٠١۲‏ . 

(۱) القران : نفالس الحصو ج ۲ ص م١٠‏ 








يل 
التجرية :ری هذا النص افام ٠‏ الدورانات عين وقد تکار التجربة نید القطع ٠‏ 
وقد لا تصل إلى ذلك 2176 وهذا النص الآخر و الدورانات الدالة على علية المداركثيرة جد تفيقق 
الإحصاء > وذلك لأن جملة كثيرة من قراعد علم الطب + التجربة » يهى الدوران 
بعینه۲۳/۰. وقد حظى مسلك » الدوران » من بحاث المسلمين بأعظ الأهمبة . وملا المساك هو 
قانون التلازم فى الوقوع وتخلف عند مل The Joint Method of Ag entree‏ 
De‏ فص ودى بسن إل أن الملة وت حضرت حضر معلوفا» ولذا غابت غاب . ينول 
مل ١‏ إذا بحثنا حالتين تظهر فى كل منهما ظاهرة معيئة » فوجدنا أنهما تختافان فى كل شىء 
عدا أمر واحد فقط + وحالتين آخریین لا تظهر فيهما الظاهرة فوجدنا أنهما لا تتفقان فى شىء 
ب ذلك الأمر . فإننا نستتتج أن فلاف الأمر الموجود فى الخالين الأولين هو علة 


















+ - تنقیح الناط : وهو أن يدل نص ظاهر على التعلبل بوصيل » قیحذف خصوصه عن 
الاعتبار + وبناط الحكم بالأعم ٠‏ أو تكون آرصا فى عل کم فیحذف بعضها عن الاعتبار 
پالاجتهاد : وباط انم بالباى . وحاصاف ل الا الحذف (التعيين » أو بمعنى ادق 
يقرم تنقيح اللاط على عملينين : الأونى هئ الخلا وی مى التعيين ۰ أى أن على الفائس 
حذف مالا بصلح للعاية من أوصاف امهل م يمين العلة من بين ما تى 

وتتفيح اناط يشبه الطريقة اسلیة إلبات الفرق عند آهدئین وهى طريقة اللف 
hode mination‏ هآ هذه الطريقة هی أن يكون لدبنا عدد من الفروض فنضم. 
قائمة ها . . . نم تقوم بمذف الفروض الى تاقض التجارب الى نعملها لتحقيق السألة الى 





نريد جلها . ثم لعتبر الفرض الباق فى اثقائمة هو الفرض الصحيح 

هذه هى بعض أسس النوج الاسلای التجریی » أقامه السلمون منوجا كاملا . وقد نا 
وتطور نشأة إسلامية ۰ يدعو إليه الفرآن نسنة . ومن إلفقه ال إلى العلم » ومن القانون انتقل إلى 
التطبین . وعرف المسلمون فيه كل ما عرفه الحدثون من فكرة الفانون الطبيعى ردام هذا إلى ات 
تج 





وينبغى أن نوجه الأذهان إلى أهمية القيام ببحث شامل فى مبحث ٠‏ القياس الأصول ٠‏ 
على الشاهد » الکلای » ودراسة مسالك العلة وقوادحها » حراسة مفصلة . 





یاس 





(۱) نفس السدر ونفس الصحيفة , 
(؟) شرح ابللال الحل عل جمع الماع ص ٩۰‏ . 
)¥( 256 .م و Mill + A‏ 


tt 
ثم دراسة كتب الطب ولملوم الطييعبة والكبمبائية والفلكية والنباتية الإسلامية : فهناك وثائق متتلفة‎ 
. تبت أن المسلمين استخدموا طرق التحفيق التجرببية فى مكافة هم‎ 

فإذا انا إلى المنهج الثالث » وهو المنهج الاستردادی نرى المسلمين ایض قد أقاموه 
على أسس علمية دقيفة فيا يعرف « بعلم مصطلح الحديث » وطرق تمیق الأحاديث دراية ورواية 
هی منهج البحث آثاریخی الحديث کا عرنه صن ,نامدا موصدا ونيم + 
کا أن دراسة طرق التحقيق التاريخى ۰ عند كثيرين من علماء الطبقات + ستوضح هلا 
ایض توفیحنا أكيداً . وما زالت دراسة هذا لام » على طريق علمى صحيح + دراسة بكرا 
فى العام الإسلاى . 

فإذا انتقلنا إلى المنهج الرابع » وهو المنهج المد - وجدنا أصوله أيفمًا فى كتاب 
آداب لبحث والناظرة والحدل , وهو منهج كامل يشبه المنهج الحديث » منهج احئوته الكتب الى 
طال عليها الزمن + وهی منسية مطوية 





هل رصل المنهج التجريبى الإسلاي إل اور ) جرا بالذات ؟ كانت إسبانيا مر 
الأكبر لهذا المنهج إلى فرنسا . قد تکوزت أ طليطلة أول مدرسة لترجمة الفلسفة العربية ولمم 
وا لا شک فيه أن هلم المرب جميسًا قد وصل 
» وجامعة باريس على انلصوس كا كانت صقلية ایض سا آدر . واف 
عدد كبير من الإتجليز إلى إسبانيا وتعلميا العريية_وشاركوا فى حركة تقل الراك ؛ وبخاصة 
العلمى , ثم تنبه روجر بيكون إلى آهمية العلم العربى رکان من رواده الأول فقل الكثير إلى 
(نجلرا وارکسفورد بالذات . وسواء أكان بیکون قد عرف العربية أم لم يعرفها » فإنه عرف النهج 
الإسلاى التجریی ۰ ركان ينادى بأن معرقة العرب وعلمهم هی الطريق الرحيد المعرفة المقة 
لمعاصريه . ومن الثابت أبضًا أن روجر ييكون تقل إلى إنجانرا نا حددا كيرا من الكتب العر بية 
الترجمة إل اللاتينية . 

وقد آفم روجر بیکرن نیس بیکون - اول تجرپی حفيى فى العصور الحديلة ۰ ثم 
وجد المنهج الاسلای كاملا نی كتابات جون استيوات مل . ولا شك أن منهجه هو منهج المرب . 
ولا شك أن الرجل شعر « با فعل ٠‏ . . . أنه أخعذ علم المملمين ۰ وضبه إلى نفسه , ومن القريب 
أن تجد هذا العام اتجریی يسف إلى حد تضمين بعض أمثلته المنطقية تشبيراً بالرسول العربي 
فى كتابه عخوما كه «علورة ۸ أنه بشمر إنه أخذ ۰ من كتب أنباع هذا النى » نهج 
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لدی يؤدى - هو وحده - إل [قامة حضارة إنسانية رهم حقيق . شعر أنه كان نالا أو منم 
فى لغته ملحب سایق عليه » فزاع قلمه - يقطر حقدا ‏ إلى وضع هذه الأمثال » تعييراً عن 
مرارة نفسية . 

صواء اعترف بفضل أصحاب هلا النهج الحقيقيين أو لم برف . فتحن بناته الأولون 
وأساتذة الإنسانية فى حضارنها دیق 


رتست 
لإبداع الإسلاى الفلسى 


هل مة منهج نستطيع بواسطته إذن أن تحدد أصالة الفکر الاسلای الفلستی ؟ أو بمعی 
أدق » هل هناك منهج نتبين به الحانب الإسلاى الخالص فى دائرة المعارف والملوم الإسلامية 
الی وصلتنا ۰ وانی تكون ميراث الأمة الإسلامية ؟ وما هو الطابع الأساسى المیز طذه الأمة + 
أو للحضارة الإسلامية الحقيقية ۰ ای الطابع الذى يعبر عن جوهرها الحقبقى ؟ إن هذا المنهج 
الذى ينبغى أن نصل إليه سبحدد لنا معام الطرين ٠‏ ويقودنا إلى معرفة الأصالة الإسلامية الفلسفية 

إن الاخعلاف فى نظرات الباحثين فى الفلسفة الإسلامية قديمًا وحديشًا من الكثرة والاتساع 
مكان كبير . فقد جحد بعض الكتاب لدبم المسلمين » وفالبية الباحلين الأوربيين » 
الفكر الاسلای كل طرافة وإبداع . واعلتاان ليم الإسلامية هى فلسفة القلاسفة : الكندى 
والقاراى وابن سينا وابن باجة وابن طفي ل اب ید7" نلك الطالفة الى عرفت بامم ٠‏ فلاسفة 
الإسلام » . وحاولوا بمنهج مقارن أن بع تطابق انام بون بيجا يسمى ٠‏ فلسفة إسلامية 5 والفلسفة 
اليوئائية أو المبلينية القديمة . وحاولوا أن بردو الأولى إلى الثانية مع تفصيلات جزئية » إن فى منهج 
المرض أو منیج التنظيم آراتنسیی » وحاول البعض الآخر أن ييين أصالة المسلمين فى يعض نواحی 
فلسفتهم : وأن يظهرما فيها من عناصر ذائية أنتجها فلاسفة الإسلام هؤلاء , خلال تنارام لفلف 
الینان 

وقد قصر هؤلاءالباحثون جسيعاً لغکرالفاس ی الاسللای فى دائرة واحدة لم يتخطوهاء وهى : الفلسفة 
الإسلامية على طريقة اليونان. ويحدد هذا المنهج تاريخ الفاسفة الاسلا ال العلم ای + 
قلسفيًا كان أوغير فلس » إلى العام الإسلاى خلال حركة الترجمة المشهورة فى العصرالعبا., 

وف أوائل الأربعينات من هذا القرن ۰ قام أو استاذ للفلسفة الإسلاء 
بجامعة القاهرة » وعوا لرحوم العلامة الكبير الأستاذ مصطى عبد الرازق ؛ بحاضرف رؤية جديدة > 
يعاو بواسطتها أن يكشف القناع عن إبداع العقلية الإسلامية فى الفلسفة 
فهى محاوة تختنف عن كل المحاولاث السابقة فى أنها لتس منشاً اتفکیر الاسلای 
الفلسنى فى كتابات السلمین أتفسهم قبل أن ينصلوا بالفلسفة البوناتبة » وقبل أن يتدارسوها دراسة 
وافية » فلما أقبلت هذه الفلسفة اليوانية » أوما كانوا يدعونه بالفتئة اليئانية » بدأ لسلمون يوفقون 

3 





























. وأما هذه الرؤية » 
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بين ما لديهم من تفكير وحضارة دينية وبين هذه الفلسفة الدخحيلة الطارئة © 
وتقرر هذه الرؤية : أنه كان لدى المسلمين تمكير خالص صدروا فيه عن فاتهم . 
ونفكير تسیی كان فم فيه با حظ من الابتكار . ويعنينا كل العناية من هذه الرازية أنها وجهت 








أنظارا الإسلاى » | بعد ء الناحية 
العبرة عن الحضارة الإسلامية _كلها_. وی يمكن أن يستمد منها الطابع سای الم 


للحضارة الاسلایة ۳) . . . هذا الطابع الذى تتکب الوصول إليه کثبر من الباحثين فى تلك 
الحضارة . أما هذه الناحية من نواحى الفكر الاسلای فهی : علم الكلام وعام أصول الفقه . غير 
أن هذه الرؤية ابیت - كا قلنا - فلسفة الكندى ای وابن سينا وب رشد وفرهم من شرا 
فلسفة الئان » فلسفة إسلامية فيها أصالة وإبداع ؛ وف هذا مجافاة لبحث العلمی الذى أثبث أن 
هؤلاء القلاسفة لا يمثلون على الإطلاق فيا تركوا من كتب وصلت إلينا ‏ الأصالة الإسلامية 
الفلسفية . 

.ينبغى » لكى لتبين اللحانب الأصيل ى القلشيفة الإسلامية » أن نعرض ففتلف الثقافات 
الفلسفبة الى تکین دائرة معارفهم . وقد مدت له لتاقت فيا یی : 








١‏ - الفلسفة الإسلامية : وهى فلسفة أيَسَططاليية“مزوجة بالأفلاطونية ادلة أحبان 
وبالأفلاطونية أحبانًا أخرى ۰ وقد وله ذم الفلفة._ يعض المفكرين الإسلاميين منهج 
تتسيق ۰ حاولوا فى ضوئه التوفيق بين تلف المذاهب البوائية ۰ ثم حاولوا التوفبق ینها وبين 
الإسلام + واصطنعرا فى هذا كل وسبلة مكنة . وقد بدت الحاولة مشوهة راقصة . . ونسمى هذه 
المحاولة « بالفلسفة الإسلامية » ويسمى أصحابها « بفلاسقة الإسلام و 

۲ - التصوف الإسلامى : وينقسم إلى قسبین : القسم الفلسى = وهو يشمل مجموعة 
مختلطة من التفكير اليوذائى ٠‏ وبخاصة الأفلاطونية المحدلة وافجموعة افرسیة ۰ ثم بالتفكير 
الشرق الغنوصى من هندى رفارسى ثم أمشاج من البهودية وللسيحية والإسلام . والقسم الى 
ويستند على القرآن والسئة ٠‏ ويحاول أن يجد فيهما الأصول الحقيقية للتصوف . وقد بى هذا 
القسم الى من التصوف عم الأخلاق فى الإسلام » ويسمى أصحاب تلك الحارلة « بصوفية 
الاسلام » . 

(۱) مصطی عبد الرازق : تمهيد فى تاريخ الفلسفة الإسلامية . ( مطيمة بخنة التأليف والترجمة. 
وتشر ) . 


(۲) عل سای النشار : مناهج البسث عند مفکری الإملام ( دار الفكر مرب سنة ۱8۸۷) 
من ۲۴۷ ونا مها - 
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۳-مل ابید » أو ما کلام , أو عم أصول الدين : وهو عم الحجاج 
عن العقائد الإبمانية بالأدلة العفلية . ويسمى أصحابه بالنكلمين أو متکلبی الإملام - 


۽ - علم أصول الفقه : وهو إدراك التواعد الى تتوصل بها إلى استباط الأحكام 
الشرعية الفرعية من دابا التغصيلية . أو هو نفس القراعد الموصلة با إلى استباط الأحكام ٠‏ 
وینی أدق هو میج لققه أو منلقه > مقابلا فى ذلك اليج الفيلسوف وبتطقه » ويسمى 
+ آصحابه بالأصوليين » أو علماء أصول الفغه » . 


ه - لم الاجناع أو فلسفة السباسة أو فلسفة التاريخ : وقد تاه المسلمون هذا الم 
سواه أكان علم لجاع أو علم سياسة أو فلمفة سياسة أو فلمفة تاريخ + بدأه يدون شلك 
فلاسفة الهج الاريخى فى العام الإسلاى كالمسعودى ولیعقری ثم نضج عند الطبرى ولفزال 
واتهي إلى ابن خلدون والماوردى ثم الغزالى ثم اين تيمية » وان قم الحوزية واين خلدون 
وین الأزرق » خاض كل مژلاء فى علم الاجناع من ناحية » وفلسفة السيامة » وللسقة 
التاريخ بحيث جد دراسات متكاملة فى هذا الموضوع . 

٩‏ - فلسفة الحو : وهو علم نی لتيل الأصول ولكته وضع فى أصول انحو 
نظرية فلسفية . إن مباحث النة رب عام ازدمرت ن العام الإسلاى لزدهارا كبياً وكانت 
بلا شك تستند على تفكير فلس ایح .مين بنية لت و 


۱ - الإسلام والفلسفة الإسلامية المشائية : 

انتقلت الفلسفة البوائية إلى العام الإسلاى » رها بلا شك بعض الاسلامین فظهر 
الكندى وفارای وابن سينا وابن رشد ويرم ؛ ركان عملهم أقرب إلى الشرح ولتعليق . وقد درك 
علماء الكلام ‏ وبمثلهم اممتزلة فى أول الأمر - مدى الوة السحيقة بين عناصر هله اسف 
عقائد الإسلام فسرعان ما بدأ النزاع بينهم وبين «ؤلاء القلاسفة > ثم اتجه إلى الفلسفة 
نفسبا . وي النزاع بين الاثئين أمداً طويلا لم خمد جديته . ودين تكون الملعب 
الأشعرى ملا للإسلام » ام رجال الأشاعرة العظماء - كالباتلالى وإمام الرمين وفوا - 
متابعين شيخ للدرسة الأول بجدل الفلاسفة . وبلغ النقاش خروه حين أعلن الزال تكفير 
« فلاسفة الإسلام » أنفسهم بامم الإسلام. 

وییدو أنه كان لا بد من لحلاف الطبیدین : فالإسلام قد ايى إلى وضع لليتافيزيقا 
يضما نا ٠‏ وم يك للعقل الا للاجنباد فى أكثر نواحيها ؛ وجدد معالمها دید كاملا » 
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ونهى أشد البی عن تجوز تلك ام لها لا معرفات » يتتسلسل إلى ما لا نجاية ما اکتاه 
مالا يكتنه ؛ فكان لا بد من الرجوع إلى النص المكترب . ببنا الفلسفة اليوئائية بحث مطلق فى 
الوجود من حيث و وجود » تماول التفسير حا تطاعت . وقد كان الطابع الأساءى المیز 
الحضارة اليزانية كلها هو النظرة القلفية الجردة الشاملة لمسائل الرجود . أو تلك الموهبة اند 
فى النظر فى الشکلات اليتالبزيقية أو الأنتواجية . فاذا فعل تامهم من الفكرين الإسلاميين ؟ 


ظور الكندى ولقاراق وابن سينا وأبو البركات لبندادی وین باجة وین طفيل وابن رشد 
وفرم وتصل كل واحد من هزلاء بنك الفلسفة - على الصورة الى وصلنه » وتو كبا فلسفية ٠‏ 
ولكن ما وصل إلينا عنم ل يكن شيعا جدید؟ .. كان قط صورة منتلطة وضلة من المشائية 
أو الأفلاطرنية أو الأنلاطونية الحدينة مع محاولة غير ناجحة اتف بينها وبين لفکر الاسلای . 


ود قامت عارلات متعددة من مستشرقين وباحیل عرب لإثبات أن هتاك بعض ادق 
بالطرافة عند ملاء الفلاسفة من يدعون بفلاسفة الإسلام ‏ ولظهار میزات خاصة لاهم : 
ميزات تجمل فزلاء الفلاسفة طابما ام مدیم عن الفلسفة للهليئية . ویدو أن تلك 
لیا ثويد نمام الطابق الشدید بين ما پى فلسقفةإتتلاءبة وظسفة هبليئية » مع وجود بعض 
اخلافات جزئية لا تغير من جوهر هله الفلسفة الملينية فلاسفة الاملام على طريقة البونان + 
فا « نداد ٠‏ الفلسقة هؤلاء رین ود مراک إسلادية» لفلمفة انب القديمة فى عام 
جدید . ول يقبل هذا العام فسفتیم ۰ بل ترا ةلا تله ولا نمت إنيه . 


وقد تبه بعض الستشرقین إلى عدم تمكن فلاسفة الاسلام هزلاء من الإبداع القلسى + 
وفوا أل الأمر أن فلسفنهم هله هى کل الفلسفة الإسلامبة وحاول كل میم أن يطل الال 
تطیلا ات . ون أهم من تصدى لبحث تاك المألة الفكر الفرنسى أرنست رينان » وقد 
حايل رينان أن بعلل قصور هزلاء الفلاسفة عن الإبداع الفلسنى فى شموء یل تاز العقلية 
السامية كلها » إسلامية كانت أو يهودية . وبلخص ,أيه : أنه يرد كل قصور فى هذه العثلية 
إلى استعداد فطرى طیعی لإنتاج آمر واحد فى دائرة وإحدة » وهذا الشىه النتج دو التوحيد . 
ويرى رينان أنه إذا ما نظرنا نظرة تار ية لرجدنا أن العقلية السامية لم تستطم أن ننج غير هله 
الفكرة وحدها . وأن هذه الفكرة لم تنشأ لدى هذه العقلبة تبعآ تفکیر طويل واستدلال منظم 
وانقال عقلى من حالة إلى حالة أخخرى » نا بلقت فيها ننيجة لعودلى واستعدادات فى صم 
اباس نفسه . وهله الاستعدادات اللحنسية هى فى نباية الأمر غريزة خخاصة فى ابلنس هی 
« غريزة فوحیده .. وقد دعته هذه الفريزة إلى أن يمس دبا بتصور فى قمته سبد واحدا ينب 
إليه أعظم القدرات ».أو يجعله خائقاللسياء والأرض . وقد لت هله الغريزة فى باطن هذا ابلنس 
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لا را » أى اتقدحت فى أعماقه على صورة ام فكرى ساحق طاغ . ويشبه هذا النجل أو 
هذا الإهام بالزامالنی أوجد الكلام فى الإنسانية كلها . ولدين واللغة متشایبان فى أن كلييما ليسا 
وضعيين ء بل نشأ لدى الإنسان نشأة غريزية غير أن هذه نبة ليست الطابع 
الأسامبى العقلية العامبة ء بل هى تعود إلى مميز أعظم يبدو على أوضح شكل فى هذا العقل + 
ونستطيع بواسطته أن نفسر نمام قصور العقلية السامية - وبالثالى العقلية الإسلامية - عن الإبداع 
الفلسق . أما هذا الطابع فهو : عدم التعقيد والنشابك الفكرى ۰ والاحماس المطلق العام بالوحدة» 
أو عتی أدق : ها البساطة والرحدة 

ويعبر ريئان عن هذه الفكرة تعببراً کاملا: وبقرة حين يقول  :‏ إن هذا انس السای 
بظهر فى كل مقوم من مقوماته غير كامل . وذئك لساطنه » .. وق فقرة أخرى يقول : إن 
ام عمل للسامبين هو أنهم تمكنوا من تبسيط الفكر والعقلية البشرية ۰ وتخلصوا من اعدد ولو 
والتعقيد الى كان جوم فيه تفكير الآريين الدبنى 237 : مخطاً الأكبر : أنه اعتبر أن فلسفة 
هؤلاء هى الفلسفة الإسلامية الحقة ۰ ونری فپ بعد ۰ أنه سيتنبه إلى أن إبداع المسلدين الفاسق 
إغا هو فى نطاق آخر ۰ ثم إن خطأه الآخر : أنه اعتبر الفلسفة الإسلامية على طريقة اليونان 
هى نتاج نس ساى ۰ وین المعروف أن ممق اه القلاسفة الإسلاميين المثاليين فا هم 

من أصل آری 

ألى بعد رينان مالم اجناعی آخر هو لابه, منودیم وقد حول فى كتابه « ارات 
اتوسية ° ممصم امنصداة Le tions‏ أن يقم نعريرات عامة تمثل الروج 
الإسلامية ۰ وشل عدم إنتاجها فى الفلسفة , وأن بقارن بينها وبين الطابع البهردى فقال : 
« إن طابع النفس العربية آنها نتجه نحو اطاضی» والبهودية أنها تتجه إلى الستل » وی عبارة 
أخرى يفول و إن الروح العربية المنجهة تحر انافی هى التى نکنی لتعريفنا جميع السمات 
الأخرى انس العربية . أما ایرد فلا يعترفون باناقى ۰ وينسون الخاضر لانشةالم بالستقل + 
والستقبل هو مركز الدائرة الذى تنجه إليه جميع مبول الإسراثيلى . أما العربي فلا بشل إلا 
بالاغی ۰ ول بعد بأبه بای تفسبر عقلى أو فلسى ما بحبط به ۰ ران ما بشغله هو البكاء على 
الآثار وللمن» ويبدو أن هذه الفكرة خاطة فى ذاتها . حقا إن ابلنس العرفى يعيش فى كثير 
من حياته الفكربة على نراث الاضی ؛ ولکن ایهودی لیس أقل منه نمسكا بهذا الراث » بل 
إنه يميا على هذا المأضى حياة كاملة . وقد اسنوعب هذا الحنس كل شیه + ولکن لم يستوعيه 
هو شىء » غير أنه اختل عن بفنس العربى بأن مقوم هذا ابلنس الأخير هو النظرة إلى 
المافى » وعدم الاكثراث بالحاضر أو المسطبل . 
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وحاول المستشرق الفرنسى جوئیه بعزرا,رریی ۰ أن یفسر عدم إبداع الاسلامین الفلسى ٠‏ 
فذهب لل‌آنابکنس العرنى ما احتفظ بنقائه وبعقليته الأصيلة بحماية من وطنه. آما المد 
اليهودى فد انعاوى على نفسه » لآن الدين هو الذى تطلب منه هذا . ويتحب جويه إلى أن 
لین اليهودى ۰ وهو وحده من بين الأدبان اثلاثة الكبيرة . الدين المغلق . وهذا هوأهم اختلاف 
بين الشعبين السامبين الكبيرين ۲۱ 

فالييود عند جوتييه إذن لم يبدعوا فلسفة لوب دى إن الدين قد أغلق منفذ فكرمم . 
فإذا حاول أن يفسر بعد ذلك قصور العثل العرنى عن الإبداع الفلسني ۰ أنى بفكرة جديدة > 
ولك الفكرة هى أن عقلبة الشعب المرن نا نود إلى ظروف اليغة القلبة النغرة . تلك ال 
الى تنتقل من افدوه إلى العاصفة ‏ من كثيب مرتفع فى جهة من ابلهات إلى أرض مهل منبسطة » 
وتتتقل من الحرارة القاسية هارا إلى البرودة الفاسية ليلا . . كل هذا جعل من العقاية العربية 
عقلية صحراوية ؛ ننتقل من الضد إلى الضد وین القیض إلى یف ٠‏ من الرحمة إلى القسوة + 
من للسخاء إلى البخل .... إلخ . ليس هناك وسائط يقنف عندها هذا العقل ۰ وليست اتتالات 
للعاطفة . وذلك هو الطابع الأساسى الحضارة اي الامية : الانتقال من طرف إلى مارفا 
وتقابل الأضداد فى نظر المری . و بحاولل اف عم الإطلاق أن ببحث المائل بتلك النظرة. 
الوققة القارنة فيضمها فى وحدة مننامقة .1 نم بقارن ۰ وم يركب ٠‏ بل الد عنده 
مقابل الضد > بيا ستطاعت العقلة الي أل تمحر موان قارن ۰ وأن تركب ۰ وان تصل 
بين الأضداد » وأن نضع هذا كله فى وحدة «تناسقة . فالفكر الا فكر مفرق ۰ والفكر الأزی 
فکر منسق . 

وحاول جوتبيه أن يثبث فكرته بشواهد استمدها من نظرة الفلسفة الاملامية المشائية إلى 
بعض المشاكل . فالصلة بين القه والعالم عند الفلاسفة اليوئانيين صلة متصلة ۰ ثم أتى الإسلاميوق 
بعد ذلك فاخذو الفكرة البوئانية ووضعوا بين العام ولله » أوبين الق والخلق » وسالط متعددة » 
فظهرت مشكلة العقول العشرة » آما المملمون فلم يفههوا إطلاقاً فكرة عدم اتفلاه هذه ۰ بل 
تصوررا لام أجرف فارغا بين العم لمتلفة . وهاجم الفقهاء - وهم اون القكر 
الإسلاى الأصيل - فكرة العقول ۰ ونری هذا بوضوح لدى «فكر ممتاز هو تنى الدين بن تبمية 
وغیره من الفکرین . 

يخطئ جوتييه نفس الخطأ الذى وقع فيه ربنان + فعتير فلاسفة الاسلام مثلين الجن 
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آلمری فقمد » وت نعلم أن الفارانى وابن سينا أكبر هلاه الفلاسفة » آریین . ثم إن جونیه 
يقصر اقاسفة الإسلامية على هذا التوع من الفلسقة وهو خطأ . 
وإذا استقرينا حوادث التاريخ تبن لنا بوضرح أن نلك الانتفادات الختلفة الى رجهها 
ملاء المستشرقون إلى المسلمين ۰ أو إلى لتفكر الإسلاى عامة ٠‏ لا تقوم على أساس علمى : 
نا فق مع أرنست رینان فى أن المفكرين الإسلاميين لا « المسلدين » قبلوا الفلسفة البوئائبة 
قبلا يكاد يكون تاما وم یدعوا فا إبداعا جوهريا . ولكدنا لا نقبل لت ول بأن عدم إبداعهم 
هذا فا یمد إلى قصور مادى أو فپوارجی فى اتس المربی أو فى امان الا تفه . 
لقد استطاع هلا الحنس فى مميطات أخرى أن يبدع وأن يقيم مذاهب فلسفية وزی ريان 
نفسه يرف بعبقريةالمسلمين وأصالهم فى عم الكلام فقول « إن ذاية مرب 
إنما ينبغى أن تلتمس لدی العلوائف الإسلاءية. 
إلى الترآن والسنة ..- وضعت أفكاراً. 






واللة واملول والخركة > لاه ولاه .. بالخ انا الإسلامية . وینبلی أن نفرق دا 
بين ٠‏ إسلامبين » بحسلون أماء إسلامية ولا راب اليوثاقى فى كلياته وحاواوا التوفيق بينه 
وبين الإسلام » وبين « مسلمين» صدروا أن فليتفتيم "تن الترآن والسنة وعبروا تعبيراً داخلیا من 

بنية المجنمع الإسلاى الذى عادو فياخ وهآ تلهم يبدع الأراون شين ٠‏ كانوا شرا 
الفكر البرنائى » أشبه ما پکون بالشراح الإسكندريين التأخخرين . آما الآخرون فکانوا للامفة 
الإسلام عل الحقيقة » والمبرين عن بنيائه الفكربة وقسياسية والاجياعبة والاقتصادية . 

كذلك أخطأ جونييه حين حاول أن بثبت أن الفكر الإسلاى تنقصه موهية التسيق وانجي 
فى البحث الفلسى وغير الفلسى . إن مبزة الفلسفة الإسلامية المثائية نفسسها أنها فلسفة موفقة 
منسقة . ثم إنا لا ی آیضا أن المسلمين نسقوا وربا الذاهب فى عام التوجيد »ون علم أصول 
الفقه » وفى غرها من العلوم العقلية . وقد رأبنا فى الفصل السابق حركة ركيب اج التجريى + 
حركة عقلية لم يظفر بها البونان من قبل ولا خبر ونان من الم . 


- الإسلام والتصرف : 

كان الإسلام عدو کی للفلسقة كا سبق أن ذكرنا : إدا ما اعترنا القلسفة بح ماني زب 
أو وجودينًا وم تكن طبيعة الإسلام لتحتمل هذه الدراساث . وقد حدد الترآن وحددت الستة 
مبتافيزيقا المسلمين » فا هو موفض الإسلام من تصرف -- وهوشييه بالفلسفة فى نواح متعددة ؟ 
فالتصوف أبضاً بحث ميتافيزيى من تاحبة ويفوم من ناحية أخرى على فكرة الزهد . لقد نشا 
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النصول أول الأمر فى أحضان الكتاب والسنة فى صورة اتزهد ۰ وسترعی أنظار بعفى اللاصة 
من السلمین و لمعن الرقيقة» فى القرآن ذات الطايع الفلنى العمرق_ء ورأوافيما «حقائق خفية» 
آعن ما بری الناس . صادت نزعات الفلق نى صدور الخلص من هؤلاء اناس سيين اندنع 
السلمون وتزاحموا فى مر الحياة : فلجارا إلى هذه الماقی ۰ بعمقون فيها » ویجدین فيا الجأ 
وببدا نرى القرآن ‏ اللی وضع المبنافبزيقا كا وضع الشربعة - يصبح كناب « تأمل نی و 
فى رای الكثير من مفكرى الاسلام . وكا حاول للاسفة الاملام أن ينشلرا عقائد لزان 
البتافيزيقية فى عفول المسلمين + نرى بعس صوفية الإسلام يلجأون فى اتتصرف إلى بحث 
عبتافيزيى تأثر بكل ما حوله من فلسفات ... الوا من الفيدا المندى وأخذوا من الإشرائية 
الفارسية » واستمدرا من الفيض الأفلرطين » وتأئروا بأنلاطون وأرسعاو » عم وجدوا مصدراً هام 
فى المجموعات المريسية : ونوا إلى عقائد عنتلفة أهمها عقيدة لول ۰ وعقيدة وحدة الوجود . 


أما عفيدة ال > فلا يواقق الإسلام على حلول الاق فى المخلوق أو استغراق للخلوق 
فى اللمالق ‏ والإسلام يميز طبيعة کل منهما ى يإ أنكر على المسيحية فكرةالحاول » ويا تهديه 
من نقلة وحركة وتميز تستحيل عند المسلمهن على الثم أذكر بعد - على الصوفية الحلولية - 

ولا یتفق الإسلام مع عقيدة تة لأر فها نالا منيعفيدته الأصلية ‏ لاإله إلا الله 
إلى عقيدة اصرف الفلسى ٠لا‏ مرجرد فى الحقيقة آلا ان وباق كل عقيدةهنهما بتهى با 
عنالفة أشد المخالفة لنتائج الأخرى ؛ وقد تج کل هذا نزام بين الصونية النلامفة 
والفقهاء من ناحبة ٠‏ وبين الأولين وامتكلمين من ناحبةأخرى وقد حدث هذا من القرون 
الأولى الإسلامية 

ولكن التصرف الى مار فى طريقه . بنكر على التصوف الفلدى أكثر عقائده وأعله 
من مذاهب ناشزة . ودا يحدد مماله ويسيطر على ابلانب ای نى العام الإسلاى . يدأ من 
القرآن والسنة وتبی إليهماء وال التصوف الى - المجتع الإسلاى من وجهة نظر خاصة . 
كان هذا اتصوف ثورة لجناعية على ارف العقلىمن ناحبة - متمثلا من وجهة فظر المولیا 
فى الفلاسفة والكلام 4 والترف الاجتاعى والانتصادی متلا فى الطبقة العليا من أغنياء 
الدولة وكبار التجار . وانتقل إلينا تراث خاد يحوى مذاهب منناسقة كاملة التناسق ء ویجدشا 
عن أدق اطرکات القلبية » ويضع المذعب الذرق فى الإسلام » ويكتشف فكرة الضمير » 
وى فكرة لم نصل إليها أوربا إلاحديئاً على بد بتلر الأحلای الإنجليزى» كا أن التصرف 
السنى ما كان ثورة الضعفاء والفقراء على مجشمع ساده التحلل الاجتاعی ولاتصادی . 
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: الإسلام وعلم الکلام‎ ٣ 

علم الكلام أو علم انوحيد أو علم أصول الدين ۰ "كا سبق تعريفه » عم بتضمن الحجاج 
عن العقائد الإبمانية بالأدلة العقلية . وهذا العم - فيا آعفد هو التاج الخالص للمسلمين 
وقد صدر هذا العم عن باه الجتمع الإسلاى» وقد كان بالبعض منه ثزوات حيوية » والبعض 
منه ثورات حيوية . ثم تكون البنيان نا . وصدر المسلمون فيه عن ذانهم . وما لا 
أن المتكلمين » وقد كانوا فى وسط فلس وأمام هجمات فلسفية من أديان عتلفة » وعقائد فلسفية 
عتعددة ومذاهب شرقية منتشرة فى البلاد الى فنحوها ٠‏ قد أخذوا مها بعض الأفكار 
ولكن عم الكلام ی فى جوهره العام ٠‏ حتى القرن الغاس ۰ سامت . وبعد هذا 
ویزج بالعلوم الفلسفية . ولکن فقهاء السلمین لم يوافقوا على هذا المزج وقاموه 
مقاومة عنيفة » واعتبر وا من قام بهذا العمل ءن التکلمین مبتدعة . يما لا شك فيه یش أن 
منكامى الإسلام تكلموا فى اليتافزيقا أو المسالل اليناف زيقية .نی هذا تتکپ عن الفكرة العامة 
الثى ينادى با الإسلام . ولكن دعاهم نا بات ملحة وأخطار كانت تمد مجتمعهم + 
أضها أن يردا افجوم الذى قام به عل ال5م آبام ابيحية إبان ذلك القت . وقد بدأ آباء 
الكنيسة منذ دخل السلمون بلاد المسيحيين اجنین الإسلام هجوا عنيفاً ‏ ويتكلدون عن 
٠‏ طبيعة المسبح » وعن ١‏ الكلمة ٠‏ 6 كن ليون الكلمة فى كتابات المسلمين 
افم . 

وبری فى نطاق علم الكلام : المذاهب الفلسفية الكبرى ۰ ول المسلمين الباهر في تفسیر 
الكون » وا کف الفوانين اليجودية + وتوصلهم إلى مفهوم نود والدركة ولعلة يخالف زان + 
ويسبقون به مفكرى أوربا الحدئین وفلاسفتها 




















: الاسلام وعلم أصرل الفقه‎ - ٤ 

اعتبر علم أصول الفقه ميج الفقيه أو منطقه مقابلا لهج الفيدوف ومنطفه . وقد كان علم 
الأصول علا معنى به منذ أن وضع بعض قواعده الصحابة ٠‏ حين تكلموا عن نقد الأخبار وعن 
القياس . كا قلنا فى القسم الثانى من المقدمة ثم أضاف إلبه اتابعون بعد ذلك عناصر متعددة + 
ثم وضعه الشافعی وتلامباه فى صورة کاملة ۰ ثم نناوله المعتزلة وا 
آقاموه علماً كاملا فى صورة بارعة . ی هذا الجال أنتجوا تفكياً 
النبج التجريى الذى عرضه أوربا بعد ذلك صارت فى ضرئه إلى حضازما اب . 






3 
كان هذا العم منهج للأصوليين عامة » أى علماء أصول الفقه وعلماء أصول الدين . 
واختلط العلمان - الفقه والكلام - فى العصور التأخرة اختلاطا كبيراً بحيث كان الأصوليونا 
أو علماء أصول الفقه يبدءون كتبهم عقدمات کلامبة » وعلماء أصول الدین أو المتكلمون ييدمون 
كتبهم ببحث فى مدارك العفول هو فى الحقيقة أجزاء من اليج الأصول الط . یی عم 
أصول الفقه إلى مذهب فلس متكامل - نظرية فى المعرفة » ونظرية فى اليج » ونطييق هذا 
المبج » ثم بحث ميتافوزيى وفيزيق وأخلاق . 


6 الإسلام وعلم الاجناع أو فلسفة السياسة أو فلسفة التاريخ : 

لقد وضع الإسلام سواء فى القرآن أو فى الحديث نظرية عامة فى للسياسة أو فى الإمامة أو 
فى الحلافة . وما لبث السلمون أن اختلفوا فى التفسير . ونتج عن هذا الاختلاف حروب دامية. 
بينهم وتكونت الفرق السباسية ٠‏ واستخدمت کل فرقة أسلحة مختلفة فى تصوير مذاهها » 
وكتب التاريخء كتبه بلا شك فلاسفة نار بخء كلمن وجهة نظره. عن هذا أيضاً نلرزض 
فى تفسیر الظواهر الاجناحة فنشأ علم الاجماع . بنا أعلم أن أبماناً كثبرة صدرت عن کل هله 
الموضوعات نی العام الحديث » قدمها ستشرقول + ,کارخاض فيبا باحثون مسلمون والمشكلة فی 
هذه الثقافات المتعددة من الفكر الإسلاى #ااايكطل آممرفة دقيقة بالببى الفقهية والكلامية 
والسياسية ور خبة . لا يمكننا أبدا أن نفسر دی وظریته فى السياسة بدون أن نموف الفقه 
وتطوره . الفقه سجل اجناعی لحياة لمم او ففهتتتطوننعركى يصور الظواهر الاجنياعية 
انى أحاطث وعاش فيها المسلمون ۰ ولا بد من معرفة التاريخ فهو مادة للباحث فى الظراهر 
الذانية وغير الذائية » تصور أعماق ما اعتلج فى فكر المسلمين» كا يصور حياتهم الفارجية » 
ويمتاج الباحث أيضاً إليمعرفة باللغة نی يتمكن من النفاذ إلى مق مایم السياسية والاجماعية 
ور ية . ومثال آخر هو مثال المقدمة انفلدوية لا يمكن فهمها أو الخرص فى أعماقها بدو 
معرفة مصادرها وأواحقها. من أبن لستمد ابن خلدين مادته » إن من الواضح أنه أحل هذه الادة 
من تار بخ المسلمين وغيره من الأم کا استند بعمق على البناء الفقهى والکلای للفكر الإسلاى. 

ركان الفكر السياسى عن السلمین يقابل رد فمل لقلسفة سياسة يوئانية وفارسية نقلها إلى 
العام الإسلاى عبدالله بن المقفع ثم عدد منمفكري الوال من بعده » "كا نقلها الغارابى ولفلاسفة 
من بعده . كان هناك إذن تياران فى علم السياسة تيار مسلم بحث: ویر إسلاى مسق موف . 
۲ - الإسلام وفلسفة النحو : 

إن ظهور انحو فى الم الإسلاى كان ظاهرة من أهم الظاهرات كان لا بد أن تبحث من 
وجهة نظر فكرية عقلية . لقد كانت اللغة من حبث هي لغة المعبر الأكبر عن الدولة الاسلامية 





















نف 

ابلديدة حبن هدأت الفنوح وتکلفها أجناس السلمین المختلفة أو بمعنى أدق أكد الاسلام دواية 
هله اللغة , وکان فى هذه الاغة تراث المسلمين جميعا » رنكون النحو شين فلا مستنداً على 
دواع لغوية أل الأمرء ثم ما ثبت أن اتضح فى صورته الكاملة على بد ابن الأنبارى فى القون 
الحامس المجرى» ولا شك أنه تأثر بأصول الفقه ۰ وى أعماق اللمة » رفى جوائب النحو فلفة 
إسلامية خالصة : فكرة الزان . الاضيى ولحاضر والستفرل» فكرة العلية . فكرة القباس العقلى 
النحوى . یل إبجاز كل مقولات العفل الاسلامی | ينبغى أن تستمد فى أعماق النحو واللغة > 
بل انعکس الأبرحی لدى الصوفية ۰ فقد كتبوا فى أجروبية التصوف أو عى آخخر حاورا 
تطبیق منيج الإشارة والدلالة على أجزاء الحو المختلفة . 











زا 


آراء عامة عن الفلسفة الإسلامية : 

ولا" : إن عض مؤرخى الفلسغة من بمثوا هذا الموضوع تكثموا عن فلسفة عربية » ون 
لا نتكلم عن هذا إطلانا. + وإنما تم عن فلسفة إسلامية وإلا أخرجنا عن نطاق بمثنا أغلب 
المفكرين ن المسلمين » ققد كان آغلب هؤلاء الفکرین من الموالى » حقنًا نشا كثيرن من العرب 
نشاة علمية وناموا بدور هام فى تاربخ الفكثر اي » ولكن قام علماء فارس ۰ من الأب 
اعتنقوا الإسلام عن حق ويقين ۰ بدو بر هام ى إتامة هذا الفكر وتدعيمه . 

ثانيا : إذا ما تكلمنا عن هذه :الأمة الإسالآمية واجهنا الإسلام ۰ واو اللقوم الأعظم هله 
الأمة ٠‏ صبغها بصبخته ۰ ولونها فى كل مرا بل ودعاها إلى الكتابة بلغته ۰ «اشترلك 
فى هله الصصبغة جميع الأجناس الى اعتتقته . ريمن لا نتکر إطلانا أن من بين من دخلوا 
فيه من حاووا أن يصوروه بصورة أديانيم السابقة . وعذه الحركات الناشزة ستأخذ صورً معينة 
ها فى شا للشيعة الغائية . فستظهر النيعة الغالية ٠‏ وبظهر التصوف الفلسى 
وا فيه من عقالد تخائف جوهر الاسلام . ولكن إثما حن نبحث عن فلسفة إسلامية وريج 
إسلامية خالصة , 

E‏ : إن الاملام حال دون الأعاث ال اف 

. ٠ الماهية‎ ١ قصور العقل الاتسانی عن اتوصل إلى « الثىه فى ذانه » ۰ إلى الکنه: إلى‎ - ١ 
وملا ما عبر ته علماء الملف فى جملة موائع ئی هذا إلى أخبار عن النى وعن‎ 
الصحابة والسلف كب تنبت هذا إبانا اس وتدل دلالة واضحة على ما كان يعتلج فى نفوسهم من‎ 
خوف شديد تجاه اليل نحو البحث فى وما بعد الطبيعة» أو فى البحث فى تاك اس‎ 
الى ل يثأ الوعى أن یکشف عنبا للنى نفسه ۰ لقد حدد القرآن مسائل ما بعد الطبيعة تحديدآ.‎ 
ناما + وتطلب عدم الحوض فيا خلفها » طلب منا أن نبحث فى الكون وآفاقه ولكن لا ناو‎ 





على طريقة البونان لسبرین رئیسین‌هما: 











۷ 

أن تبحث فى د ابلومره الى لا نصل إلى حقيقنه . أى أن نبحث فقط عن « الخصائص» 
ولا بحث إطلافاً عن « الماهية » . 

اج العبقرية الشخصية اليونائية أوعمل اللات 








فى تأملها جرد . وى انب الوصول إلى ما يقوم عليه الرجود من علل وبادئ ,با لالم 
دين اجهاعی بنکر التوحد ۰ لان فى هذا إخلالا قاسيا بوحدته العامة أو بنسيجه العضوى العام 
ككائن حى » وهديداً خطياً لذهبه الاجاعى . وقد شغلت فكرة ٠‏ الإجماع » حيزا کب 
من تفكيره » وسر المسلمين يبحثون نلك الفكرة بن افیا » مع أنها لم تتحقق إطلاقا ( إجماع 
دی أمة عمد صل الله عليه صلم على آمر من الأمور » وإجماعهم جميعهم) وياارقم 
من مدم تعققها فقد شخلت مكانا نز فى مجامعهم وى حلقاتهم ) وعل العموم نستطيع من 
هلا أن نفسر مهاجمة فقهاء المسلمين افسفة هجو عنيفاً ٠‏ فقد كانت هله الفلسفة 
من ناحية أخرى ؛ عملا يتفق والإجماعه 

رابع : إن البنة الاجماعية واللذوية لمجتت فزق تال المجتمع الإملاى » تمتلف 
حلاف يي عن بقية الجتمم النی ققد > فكان .لا ربد من/)ظلوور فكر فلس أمیل ينيع 
عن المجتمع الإسلاى 











والآن نرى أن «القرآن , قد ألم المسلمين ‏ مبتافيز يقاهم و یم برد شب واهها- ولكنهم 
ما لبثوا أن خاضوا فى ضوه القرآن ‏ فى أدق المعانى الفلسفية . ثم إن الإسلام أيفا 
وضع من اوضاع الحياة العملية + حبث دعا السلمین إلى العلم واتجریب »_فعائوا العلم 
واتجریب »,أفاموا لمنبج التجريبى . وسنحاول أن نفسرفى الباب المقبل نشأة الفلسفة الإسلامية 
والعوامل التي دعت إلى هله النشأة . 
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امباب‌الشان 
نشأة الفلسفة الاسلامية 
العوامل المايجية ولعوامل الداغلية 


شغل المسلمون إذن منذ نزول القرآن بوضع فلسفتهم المسلية » وقد رأرا دعوة القرآن فى «السبطرة. 
على المياة ٠»‏ وه تملكها » . وتكونت الحلقة العلمية الأول من الصحابة » أصحاب الى » واندقع 
أصحاب الرأى من الصحابة یضمون الأصول للمذهب التجريى . «النصوص ء كا لت 
واضحة كل الوضرح ۰ فى انجاه المسلمين إلى هذا الاتجاه الإنسانى »لم تشخلهم السهاء لأنهم آمنوا 
بان القرآن کفام هذا العناء » ووضع هم أصول الفبيات وین لهم آفاق العقل الإنساق ومدى 
فاعليته > فلم يرد منهم أن يخوضوا فى علل الرجوذ. الشجرة الى تمتد أغصانها وتتفسح 
طولا وعرضتا .وی أعلل هذه الشجرة : عا الملل كانم مبتافيزيفا القرآن نملا العفل والقلب 
فلم پتجاوز أصحاب القرآن حدوده » راتها له رنه "وساررا فى دعوته المنهجية 
الحياة الإنسائية ومطالبها » وقباس جزئيائها:» بغار صقل فى أحكإم العباداث . ومنذ اليوم الأول 
يتضح لباحث الحضارات التنائض القامى بين اَلَف الحديدة وبين فلسفة'يوئان » نقد 
احتقر ايفان التجربة والتجريب » أما العرب فرأرا فبها الطريق لسيادة الحياة . ومنل الوم 
الأول للإسلام أدرك السلمون أنهم لن يشغلوا ه باللحرهر » أو « بالاهية » أو « بالکنه » وکل 
التصورات اللبا النهائية روح البوانى ۰ وإنما بشغاون فقط ٠‏ بالحواص » وإدراج اللفواص .. 
فى نسق منهجی متکامل . وقد کان هذا شغل الروح الاسلای اللحديد ووعه . فلما أقى ‏ فيا بعد 
منطق أرسطو أكير معبر عن روح البوئان » لفظ حا » ووصل الأمر إلى إعلان تکفیر من 
پشتغل به .وم يكن هلا الإعلان ناشّا عن ضبق أفق أو تزدت مذهبی رإنما كان إعلانا صادراً 
عن روح الحضارة الإسلامية وروح القرآن الإلمى الذى دعا إلى وضع منهج وطق تلف 
فى كل خصائصه عن ملق أرسطو ؛ روح الحضارة اليوئائية . هنا نشأت الفلسفة الإسلامية 
القيقية . . . وليسث الفلسفة إلا تعبيراً عن روح الحضارة جتمع من البتمعات . 

زهد المسلمون الأوائل إذن فى أى بحث يتناول مسالل المبتافيزيقا . وقد رأوا أن طبيعة لهم 
الذي رسمه القرآن لم هو تحفيق الأفعال الا المسائل الاعتقادية ابلدلية . وقد 
سيطرت على معظم الصحابة هذه الترعة العملية الى تنأى عن البحث فى الشىء فى ذاته » وف 
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و الحيهر والأعيان » فأخذرا بها . ويم يحول أحد منهم فى عهد انی ولا بعده الهم إلا نار 
أن يتكلم فى المسائل الاعتقادية.. ثم حاول الم العظام من المسلمين السير على ستهم »و 
ينبو المسلمين انموض فى السائل الغيبية . معلنين أنها ه مراء فى الدين ۰ ۰ نها أورثت من 
قبل الأم السابقة العداوة والبغضاء » ومزقت وحدة أديانهم وتماسكها . ولللك ظهر علماء الآثار 
متمسکین بهاه التزعة للعملية لابتجاوزونها . رکب الأحاديث مالفقه مملودة بأحاديث متمددة 
عن النى وعن الصحابة وعن التابعين » تنهى عن اللخوض فى المسائل اللحدلية الاعتقادية » وهى 
الى لم يطلب النبى الحوض فيها . . . العلم علم محمد فقط ٠‏ وليس هتاك إلا عم واحد موز 
الاشتغال به ۰ «لا يمكن أن يتخطى الانسان هذا للم « الموروث عن النى صلل الله عليه 
صلم » وهو الل یستحق أن يسمى علما وبا سواه إما أن یکین علما ٠‏ فلايكين نالا ولا 
أن لا يكون علا وان می به » لن کان علما نافعا ٠‏ فلا بد أن يكون فى میراث محمد صلل الله 
له ماو( . 

تلك هى نشاة الدراسات الفلسفية الإسلامية الحقة ۰ وسيرها الظافر + حى تطوریث 
بعد فلك . ولكن تطورها كان أرلا فى نطاف العمل فقط » ثالية ما استطاعت عن كل بحث 
عيتاليزيق . 

ولكن إذا كان القرآن « مينافيز با اه بذاتها ‏ ودا کان القرآن قد دعا إلى قبول مبتافهزيقاء 
وعدم الموض ليها . فلماذا إذن قام .عله الم + وظهر متكلمو الإسلام + وعم الكلام ۽ 
فلسى ؟ إنه حفا بختلف عن اقفتا امنا ق كثير من أصيها » ویستمد من 
لفرآن مادته » ولكته كان فى جوهره مت نواق إفن بين قيام هلا الم 
عل آسس فلسفية » وبين قولنا إن الإسلام لم يدع إلى قيام فلسفة مبنافيزيقية ٠‏ حي ولو قامت 
على أصوله ؟ 

هنا مشكلة بده القلسفة الإسلامية اليتافيز بقية أو نشأة التفكير الفلسى الإسلاى . 

انلف الباحثون فى تعليل نشأة هذا النوع من'الفلسفة عند المسلمين . ذهب البعض 
إلى أن لا نستطيع أن تجحد آمة من الم صفة الفكر والتفلسف البتافبز نى » وأن المسلمين اندفعوا 
- بطبيعتهم الإنسائية - إلى البحث الفلسى : إن الفرآن والحديث أنى للم بالأصل « اليتافيزيق» 
أن الله ذات وه أسماء » » فکان لابد أن پتساءلوا ما هى حقبقة « الذات ٠‏ وضبقة « الاسم ٠‏ 
وكان لابد أن بحددوا الصلة بين الاثنين . ومن « الله وذانه وصفانه » اتجهوا إلى البحث فى 
« العالم» : علق هذا العم من لاشیء» فكان لابد أن یحو فى ٠‏ حدوث الادة ٠‏ وأن يضعوا 
اللهب الفلسثي .ون قرآن عن « اختيار الإنسان وجره» » فكان علبهم أن بقيموا ملاهبهم 

(۱) السولى : سو الان ولکلام . ص ٩٩‏ .. 
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فى حرية الإرادة الإنسالية أوفى عدم ريا » .. إلخ فأنتجوا أجمل النظريات بأدق المذاهب + 
وم يركوا جانبً من جوانب الفكر القلنى إلا وأشبعوه بذ . إنهم لم يفعلوا كل هذا إلا نتيجة 
لروح فلس حقيق داخلى . 

ولكن هلا القول بتنكب الواقع تکبا شديداً . إن الإملام فى فاته لا يدعو إلى قيام ملعب 
فلسنى ميتافيزيئى » يفسر مبنافيزيقاه القرآئبة الحديثية أنه وضعها وفرر أنها مسالل توقيقية + 
وأنه لا ممال لتوفيق العفل فيها . ولکننا نری جماعة من وخاصة السلمین» ون ٠خلص‏ 
علمائهم» يقومون بوضع المذاهب الفلفية البتافيزيقية والفيزيقية ٠‏ وينقسم الإسلام الرسمى 
تجاه هله الحركة إلى رأبين : رأى یری أن هؤلاء بقوبون باعظم عمل فكرى فى تدعيم الينافيزيقا 
الرآنبة وشرحها ٠‏ فهم مفسرو هذه الينافيزيقا وشراحها ۰ ورأى بری أن هؤلاء قد خخاضرا أ 
طريق وعر ۰ من المير أن ,تنب أنه يؤدى اما إلى الميرة والقلق ٠‏ وإما أن يؤدى إلى البدعة. 
والانحراف عن الميتافيزيقا || | هذا قاد لمجت . ولكن الرأى الأول قد غلب ٠‏ وأيده 
الإسلام الرعی با كان أو ملگ أو شيعي غير أن الرأى التانى - رأی طائفة السلض سب 
ما زلت له قيمته ٠‏ وین العجب أن يكون لأهلالسلف أبضا » وقد أنكروا ملم الكلام؛ مذهب 
كلاى فلنى ! لقد هاجمرا الكلام > والفلسفة" گام أندأرا كلام وفلسفة ١‏ 

نستخلص من هذا أن الإسلام لم يدع إلى لام تسب ییاه » ولكن قام هذا الضیر » 
فلا بد إذن من أن نكون هناك عوامل خارجية دَعَتَ لل آم هذه البتافيزيقا » ودعت إلى قيامها 
مستئدة على القرآن نفسه . 

وقد نساءل البعض : هل لم نكن هناك عوامل داخلية تببت أيضاً فى قيام فلسفة إسلامية . 
لا أنكر هذا على الالاق كان للسيامة « دخل» فى قيام بعض الفرق الفلسفية الإسلامية . 
وكانت النشأة - لدى انغورج .- ولدى أصحاب ملحب الإرادة الحرة » ولدى المعتزلة سياسية 
ولجماعية واقتصادية وقد أدت إلى قيام نزوات حروية ورات حبوية» ولكن جوهر عمل هذه الفرق, 
الكلامية قد نطور إلى مناهضة أعداء الإسلام الحارجية وهذا ما يدعو إلى القول بأهمية العوامل 
الفارجية مم تقادير العوامل الداخلية 

صأتكلم عن العواءل ا مارجية ثم الموامل اللداخلية 

أما العوامل الفارجية فهى : 
١‏ -اليودية : 

قابلت اليهودية الإسلام أول نشانه على حدود يأرب ۰ واشتبکت معه اشتباكات حقلية 
عنيفة . جادل الرحى الود ى المديثة وناقشهم مناقشة عنبفة ء وذكر هم أنهم غبروا وبدلوا + 
وم كانوا يستفتحون على المشركين المرب بمجىء نی جديد» فلما أنى أنكروه ( وكانوا من قبل 
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يستفتحون على اللدين كفروا - فلما جامهي ما عرفوا » كفروا به » فلم الله على الكافرين وحين 
اعتنق الإسلام يهود آمنوا بالكناب الافی » نادى القرآن فى المشركين ( وشهد شاهد من نى 
إمراثيل على مثله قان واستكيثم ) . ثم انقلب هذا الاشتباك الملمى إلى حروب عنيفة هت 
باتتصال شأفة البهرد من الجاز وانتقالمم إلى آذرعات بالشام . ثم دخل المسلمون الشام + 
کا استولوا على اليمن » وكان فيها عدد من البهود .ام إن دا کی من اليهود قد رح 
إلى الكوفة بعد أن بناها السلمون ۰ وكان غلاة الشبعة على اتصال بهم » وبدات منذ ذلك لین 

مجادلات عنيفة بين علماء الديائتين 


۲ -المسبحية : 

وبدأ الحدال بين الإسلام رالسيحية - ل هضبة الحبشة ‏ فى حقيقة المسيح » فى الکلمة 
وغيرها » وى مسائل ندور حول العقيدة الإسلامية فى المسيح . ثم أتى وفد نصراق من نصاری 
تجران إل الدينة وجادل النبي وقد دعاهم لنبي عليه الصلاة والسلام إلى المباهلة ۰ وصاح 
الفرآن فى اتصاری صبحه الرهيية ( قل تعالي ندع أبناءنا وأبنادكم ونساءنا ونسادكم وأنقستا 
وأنفسكم ثم نبتهل فنجعل لعنة الله عل لاكاذنين )ثم وصل الإسلام إلى الشام والعراق وعصر 
فبدات المسبحية تنازعه تاعا فكربًا إشديداً : وهلا يلأ فكي الغاس المقي فى الإسلام + 
إذ بدأ يحدد موضوعاته ومبادثه حول,موضوعات لاف 





۴ - الفلسفة الإونائية : 

كانت الفلسفة اليوثانية إحدى الموامل الى دعت إلى نشأة التمكير الفلسى ق الإسلام + 
وكان عن الإسلام - وقد اختلف جوهر حضارتها عن جوهر حضارته - أن يحدد مذاهيه 
بالنسبة إلبها وأن يستعير بعض المذاهب الى لا تعبر عن حضارة نان ٠‏ والى تكون مرافقة 
الحضارته . وسئرى كيف أخطد من الرواقية . وهی تبتعد أشد الابتعاد عن الفكر ای الحقيق 
الممثل للأمة اليونانية 


:  ةيقرشلا الذاهب الخنوصية‎ - ٤ 

قابل الإسلام هذه الذاهب فى جميع البلاد الى دخلها بلا استثناه . . . فقابلها فى 
العراق ٠‏ وف إبران 2 وقابلها فى مصر فى شكل بونانى فى شكل الأفلاطونية الحدثة . وقد 
بدأ غنوص تلك المذاهب يهدم فى بناء الإسلام منذ قوض الإسلام عقائد تلك المذاهب وطقوسها 
القديمة : رکانت من أخطر المذاهب افدامة الى جالدث الإسلام , . حاربنه بالسيف ول + 





۳ 

وهاجمته بقسوة وعنف . عل أن هذه الدعوة ما زالت آثارها حتى الآن تتمثل فى غلاة الشيعة 
وف الإسماعيلية وی البهالية . 

اتصل المسلمون بكل هذه الثقافات السالفة » وبدأت بينهم وبينها مناقشات عدة ؛ رخلال 
هله المنافشات ت العقائد الإسلامية الفلسفية . 

أما العوامل الداخلية فهى : بنیان يتكون شيئ فشيئاً ٠‏ ولکن لا بد لهذا البنيان من نزوات 
حيوية وثورات -يوية ۰ تصل ب و 0 » ولكن لابد من 
انتفاضات داخلية + وانعکاسات ذاتية . هم هذه العرامل هي 

۱ - العوامل السياسية , بدأت هذه العوامل كما سارى بعد - بعد وفاة النبى صلى الله عليه 
ولم . أحذت أول الأمر مظهرا لیا » ثم ما لت أن خاضت الفلسفة بكل أنواعها . 

۲ - العوامل اللغوية : إن الاختلافاث اللغوية فى المفاهيم القرآئبة , كان لها أكبر الأثر فى 
نکر الفلسنى وتسور . 

۴ - العوامل الاقتصادية : إن الاختلافات زيرد الكتوزه ‏ ولال - مال الله أم مال 
السلمین .. أدى إلى قيام فكي ابلبر والاختياز + تک افرق السياسية والفكرية والفلسفية . 








لتعشر الأول 
الإسلام واليهودية 


لم يكن لیهود قبل الاسلام « تاريخ فكرى » أو أصالة عقاية » أو فلسفية . كانوا في 
الأرض « أشتاتا» يعيشون هنا وهناك » وقد أنزلت بهم السيحية ضربانها العنيفة فتوزعو 
فى الأرض , ليس ثمة « رباط ٠‏ عقل أو فكرى سوى إيمانهم بالتوراة - فى شموض وابهام | 
يعرفه مجتمع من البتمعات . وكانوا ‏ حریا حلوا ‏ المع « المطلق ٠‏ وظهر الإسلام » « دين 
الترحيد » الحدديد . 

ونادی الإسلام بأن الدين واحد وبان الشريعة مختلفة . وأن ٠‏ الترحيد + هو رسالة کل 
نی ومصدر بعنه » وأنه جاء ليضع ال#وحيد'ق أبهى صورة وأكلها . وقد قرر أن الرسل والأقيياء 
فد تتابعوا من قبل يتقلون الإنسانية من طوتيال سور ی انتهت إلى طورها الأخير على يديه . 
وأعلن إعلاناً حاممًا أن ما جاء من قبله رالات ر بوث قد حرفت وبدلت . 

وقد كانت رسالة القرآن نس و بغي «الوتحدانية وتأكيدها أمام من لا يؤبنون 
بالتوحيد من أبناء [سماعيل . ولكنه حين انتقل إلى یرب وجد أمامه بى [مسرائيل من أبناء إسحاق ٠»‏ 
قوم لا ينون باارحدانبة المطلقة ۰ يؤينون بإله ولحد للم فقط وقد مزجوا ألرهيته بلس أو 
بالنشبيه » ويغلون فى النجسيم ولتشبيه أشد غلو ؛ بل بری مؤرخ ببودى متعصبه أن الذين 
يعثبرون أنفسهم من یود فى جهات خی »لیوا بها حًا » إذلم يحافظوا على ة 
التوحيدية » ولم یخضعوا لقوانين التلمود خضوعاً ام ٠»‏ وهذا ما أعلنه القرآن فى [صرار . 
وكات فی بهود رب أحبار وأميون » وقد ناقش القرآن اليهود عامة » کا ناقش يهود برب 
خاصة . . أحبارهم وأمیهم . وقد تتبع هؤلاء ميم الرسول . ورد عليهم القرآن فى موافيع 
ده . 

هاجم الإسلام اليهودية وأعان أنها بدلت كتابها تبديلا . ونخاطب اقرآن فلوبهم ٠‏ كا 
خاطب عقوم . وكانت أهم نقط الحلاف معهم فى بادی الأمر هى المبتمع الدیی 
الدين لاسرائيل فقط . وليس ممت اه سوى أنبيائهم . فلم ب بلبوة محمد صلى الله عليه 
صم - ركانت هله هى أهم مشكلة من مشاكل ابفدل بين النى ويين أحبارهم , ولد حملت 

(۱) إسرائيل ولفنون : تاريخ اليد فى بلاد المرب ص ۱۳ . 
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إلينا کلب التاريخ آمیاء بعض اليهود الذين اعتقوا الإسلام مستندين على بشارات بالبی الخديد‎ 
من كتبهم أنفسها » ومقدار ما کانوا بعنون من ذی شدید صبته عليهم طوافف الييود . کا ناقشهم‎ 
القرآن ن عدم ارات بنبوة السیح » وقد أذكرها لبود کاب نبا لنظتهم فى الدين‎ 
المغلى‎ 
جادلمالرآن ى نظرية الدين المغلق هذا ربالتال نى الشريعة الموسوية كلها : هل هى‎ 
: مؤبدة ام لاء وقد أ الإسلام بغنون جديد وشريعة جديدة با قعل الیحة هذا من قبل‎ 
وهلا ما جمل اليبود منذ أيل الأمر برون فى الاسلام نظرية دينبة جدیدة» نبز ین‎ 
الييودية وى الى تقصر الدين والشريعة » آوالدین ولعمل على بى إمرائيل فقط » وكانت‎ 
تقوم مشاحتات وتملیات بين كثير من الصحابة وبين علماء الهود. ثم قامت الحروب العنيفة‎ 
بين اللمین ليود -. .بل كان المود القرة الثانية > بعد قريش » فى ماربة الإسلام‎ 
. ل مطلعه‎ 








نا إلى طبيعة البهودية والإسلام ٠‏ فإنا..ذرى أنهما يتفقان فى أشياء وبخلفان ف 
يتفقان فى أن كلا منهما - كا قلنا “ين مق ويختلفان فى لظرية التوحيد > 
النظرة إل إله ولحد مطلق . کان إله اليهود بو ول 4 ما » ولكنهم اعتقدوا أنه آکبر 
الآفة ٠‏ ثم تلورت فكرة الإله عندم »ار وه الإله الوحيد وم شعبه لويد ولا إل 
الفيرهم من البشر . وغيوهم من البشر ليسوا برا عل اخقبنه . وتمتلف الإسلام والهودية ف 
تیم الود للإله الواحد » وى الإسلام للتجسيم . ظهر الإملام ينادى بأنه دين وط عابلا 
أن خف من غلواء هذه الادية الطاغية اليهودية. وقد ماج الشكلمون فيا بعد طائقة الجسبة + 
رم بالبرد فى مليجهم العقل . . ويختلفان ‏ فى نا لا ند العهد للقديم نظلا قلا فى 
الرجود ٠‏ ولا يحاول العهذ القديم أن بربط الظواهر الكونية فى وحدة فلفية مسقة ٠‏ لا يصور 
حوادث الكون كلها خخاضعة لقرة قهرية مادية تسيطر ولا يستطيع العقل أن یسای إلى كلهها .. 
أما الإسلام » فإنه ربط الظواهر الكونية فى وحدة فلسفية متسقة وحدد ماب یاه دید كاملاء 









ویخلف الإسلام مم البهودية فى صورة اقه . فإله العهد القديم جبار متقم + يقتل 
یی إمرائيل » أبنائه » وينزل من السهاء » ويحارب معهم ويفتل أعداءهم» وله التوراة يتدخل 
في مجری التاريخ وندضلاته دورية دورة ليود ودورة لأعداتهم . حين يخضب على بى إسرائيل + 
يتركهم لأعدائهم لأعداله » وإذارفى عليمء انتم من أعدائهم رأعدائه أما إله القرآن »فهو 
إن كان حا جباراً متها ٠‏ فهو آیضاً رحيم ورحمن ؛ «ودود وب + وراب يم 
١‏ 
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فومى التوراة جبار عنيف ۰ يقل ويفاتل ۰ آما قصة مومى فى القرآن فقبها أجمل المعانى الفسية 
والروحية من العجب أن تلهم قصته بعد ذلك کنر من العلى الصوفية اقيق ع ه فلع 
النعلين فى الوادی انقدس ٠‏ وه النار القدسة ٠ ٠‏ وطری الکون + الطور » وه انلضر 
ووی + وه موى الكليم ٠‏ وه مقام لن ترانی » أثارت اجمل انظریات الصوفية ٠‏ بل نر 
الاج فیا بعد ينادى - وقد قطعت قدماه وذراعاه بسيف الشرع - ينادى یی موم القرآئية 
( وعجلت إليك ربى لترضی ) فوبى الفرآن غير موبی اثوراة ‏ تقد وضع القرآن فى نس الأنبياء 
الإنسانيين ١‏ منهم أغنيات الروح ۰ بيا وضعه اليهود منذ القدم وحى الآن 
قاتلا جباراً ‏ يقتل من يشاء من غير اليهود + ولا تحركه غير عاطفة البهود + لا تجه إلا الى 
الیهود . جعله الإسلام ٠‏ روحا ٠‏ وجعله اليهود ه مادة » جعله الإسلام ٠‏ ناس » وجعله 
اليهوده نی سنا و قاتلا سفاحتا »بل من بشاء ويذبح من يشاء ‏ ویخادع من يشاء » 
لبي إسرائيل العناة , سائراً فى التيه أربعين عاما » يزيجر للکرن ويرعد ٠‏ ویهدد آعداه 

بی إسرائيل بالفناء 


هذا هو الاختلاف بين الأصولى الأو كلإسلامية والأصرل الأول اليهودية ۰ فاختلف 
الدينان إذن طبيعة ومنهجا . . . فياظو ر )لاف بعد ذلك » وكيف عاون اليوود على 
إنشاء فلسفة الإسلام ؟ 













اتقل الاع إلى أيدى الفسرين من بايان رین اليهود وللفسرين الإسلاميين - 
بحث السلمون من ناحیتهم فى قلب التوراة ٠‏ محاولين أن توا« نها قد اشتملت على دلالات 
وآیات ندل على کون شريعة المصطى عليه السلام وكون صاحب الشريعة صادقتا . بله ما حرفوه 
وغيروة وبدلوه إما تحريفًا منحيث الكتابة والصورةء وإما تحر يفا من حيث التفسير والتأويل: ١‏ 
أما من حيث الكتابة والصورة » ققد أعلن اللفسرون الإسلاميين أن ترا خضعت لتغيرات 
وتمريفات وحذف منها الكثير . وأما من الناحية الثانية فقد اندفعوا حو حقيق نص الثوراة المرجود 
بين أبديهم يجدون فيه البشارات الكبرى بظهور محمد صل الله عليه ويام . ألم تذكر التوراة 
إبراهم عليه السلام وابنه [سماعيل + ودعاء راهم لاه وذر ب انب الييت المحم وإجابة ارب 
لباه : (أى بارکت على إتماعيل رأرلاده صِأظهرهم على الم كلهم ء سأبعث فيهم رلا 
متهم » یلو آياقى ) ۰6۳ فلما ظهر ابن إسماعيل الأخير + من على جبال مكة . يدعو الاس 
إلى التوحيد فى أبهى صورة » الي من شوائب التشبيه واتجسد لم يصدق به البهود ؟ 





(۱) نفس المصدر : نفس الصحيقة . 
(۲) الشهرستای : الملل واللحل - + ۱ ص 18 . 
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واعلنت التوراة أن و الله جاء من طور سیناه » وظهر بساعير » وعلن بفاران» أو نص آنحر 
وجاء الله من سينا » وأشرق من ساعير » واستعان من فاران ٠‏ وق طور سينا مظهر موبى ف 
الوادى القدس » وبساعير - جبال فلسطين - مظهر عیسی عليه السلام » وف فاران - جبال 
مكة الحميلة - أعلن الله رسالته الأخبرة . بواد غير ذى زرع عند بيته الحرم . ولا كانت 
الأسرار الإمية والأنوار الربائية فى الوحى «التتريل ولمخاجاة ولتأويل على مرائب للاث» هبدأ 
ووسط وكال » واب أشبه بالبدأ ‏ والظهور بالوسط » والإعلان بالكمال » عبرت التوراة عن 








طلوع صبح الشريعة ولتتزيل بالج على طور سينا ؛ وعن طلوع الشمس بالظهور على 
ساعير ‏ وعن الباوغ إلى درجة الكمال والاستواء بالإعلان على فاران 97 , 





نم تطور التراع إلى حقيقة البوة : هل هى تتطور » ام أن الدين مغلق والشريعة أبدية ؟. 
فنشأ انزاع فى مسألة من ادق السائل العقلية والأصولية ‏ يهى مسألة و النسخ » . 

الشريعة عند اليهود واحدة ولا عکن نسخها »> يمي ابندأت وى وغت به ۰ فلم تكن 
قبله شريعة إلا حدود عقلية واحکام مصلحية ۰ و چیزوا را التسخ أصلا , قالوا : فلا تكون 
بعده شريعة آخری » لان النسخ فى الأوامر بداء بولا يجوز البداء على الله » ومسائلهم تدور 
عل جوز النسخ وبنعه »99 . 

أما المملمون فد اعتقدوا فى جوز نسح الشريعة. أ وروا اتخ تكميلا ها لا یلا 
وبمنوا هذه المسألة با او من ناحيتين أبلا : ًا ادنيا ای كلاميًا » من ناحية 
نسخ الشريعة لشريعة بعذا موی ها > من احية نسخ قواعد شرعية لقواعد. 
أخرى فى شريعة واحدة من الشرائع. 

أما عن الناحية الأول فقد أنكر المسامون عدم نسخ شريعة موبی ١‏ من جهتين : 
(۱) من جهة السمع ( ب ) ومن جهة العقل 

أما من ناحية السمع : فقد ذهب اليهود إلى شاهد من شواهدهم ۰ تقله المسلءون عن 
العهد القديم » هو ٠‏ هذه الشريعة مز علیکم ولازمة لكم ما دامت السياوات ؛ لا نسخ لا 
ولا تبديل » وقد ناقشى السلمون هله الآبة من آيات العهد القديم ۰ فقالوا بأنها إما أن تكين 
مكذوبة ٠‏ لا تز بالتوراة من تخیر ونبديل » وإما أن تكون متأولة . 

ما من الناحية العقلية فقد نافش المسلمون المسألة نقاش 
رة إنسانية لابد منها » لكى يتوافق الدين مع تطور الحياة 











» ونتهو إلى أن اللسخ 
الإنسانية . وقد كتب الامام 





اضرو 
(۱) تقس المدر + ۱ ص٠‏ . 
(۲) اللرستان : , اللل ولتحل ج۱ مس ۰۰۱۲۸ 
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المشهور ٠‏ ابن حزم + صحائف جميلة عن جواز النسخ عند المسلمين ۰ ثم عاولة إثبات وجود 
النسخ فى جمیع أسفار العهد اتقديم ٠‏ . 

كا أن لابن حزم تسه کاب فى الرد على ابن غرسية اليهودى . وهذا يدل على أن للع 
کان مستم بین علماء المسلمين ویین مفکری اليهود 

أيقن البهود أن قلعة السلمین العقلية حصينة ٠‏ وأن التزاع العقلى الباشر قد ينتهى إلى 
دم وانقطاعهم . فاتجهوا اتجاها آخر فى حاولة تقویض العقائد الإسلامية : اتجاها آخر 
سريًا تن مع الطبيمة البهودية المغلقة الى تلجأ إلى التخنى حين تغلب على أمرها » وملا 
الاماه هو الاندفاع إلى قلب العقائد الإسلامية » والقذف فيها بكراء تخريبية » أو مالفة 
لعقيدة الفرآن + وعارلة إقامة نزاع عقلى بتج عنه نزاع سيامى أو حربى . وترى محاراتهم 
قد أنحذت الطريق الق : 


: -المرد وانتنة‎ ١ 

نحن نعلم أن البهود قد استحصاو ,یجان “لوانضلوا شالا إلى الشام : كا ذهب البعض 
منهم إلى الكوفة . ولكن بى عددامنهم یامن" » وسرعان ما آخد بهود اليمن يفدون إلى 
الحجاز > وقد اعتنق ابعض بهم الإميلام ر ركان يبؤلاء ينتمون إلى أفخاذ عرببة تهودت 
قبل الإسلام ۰ ركان البعض الآخر هد ال . ودخل بعض أحبار الفريقين الإسلام » 
وهم على ضغن وحقد عليه وتر بص له . كانت رائحة الفتنة تطل منذ عهد عیّان » الخليفة السهل 
اللين » ورأى هؤلاء الأحبار الفرصة مواتية » لقد أبعد على عن الحلافة ثلاث مرات ؛ وعلی" 
صاحب العلم وابن عم الرسول وصهره ٠‏ وقد كان له تزلة هارون من موی ٠‏ وكان « باب 
علمه ٠‏ فالی هؤلاء البهود بفكرة « الإمام العصوم » وه خاتم الاوصیاء » وتكاد تجمع کتب 
العقائد الإسلامية على أن عبد الله بن سبأ > وهو اول من دعا إلى فكرة القداسة الى نسبت 
إل على ٠‏ كان يهود قبل أن يعتنق الإسلام . بل يذهب بعض الؤرخين إلى أن عدداً 
من الصحابة وبخاصة ألى ذر الظاری وعار بن یاس ء وغيرهما من صغار 
الصحابة وأبنائهم - کحمد بن ألى بكر ود بن ی حذيفة قد وقعوا ایا فى 
أحابيل هذا الرجل » كا أن أفكار الرجعة ولبداء والمهدى والأسباط وغيرها من 
آراء الية » بهودية الأصل ۰ كا أن ١‏ الكيسانية » وهى أخطر فرق 
تاثرت آشد تأثر بالآراء اليهودية . كنا ثبت اتصال الفلاة » وبالأخص ف الكوفة » 











ود 








(۱) أبن حز. فى الل والتحل ۰ الم الأول ص ۱۲4 إلى ص ۱۳۰ . 
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باليهود فيها ٠‏ وقد لعلموا متهم السحر اير جات » ويذهب كثيرون من مؤرخى اهل 
السنة إلى أن مویسی الإسماعيلية يهود انتسبوا للإسلام مستخدمین أفكارا يهودية وغنوصية للقضاء 
على الإسلام باس لاد إسماعيل بن جعفر الصادق . وبری نى ابفزه الان من نشأة الفكر 
آثر اليهود ى تاسیس العقيدة الشيعية الفالية » ومدی تفاذهم فى عقائد الغلاة عامة . 

وم يسلم المعسكر الآخر » معسكر الأمويين من أثر اليهود وأوضارهم - فكما لبت 
شخصية عبد الله بن سبأ دورها الكبير فى إثارة الفتة فى معسكر على وشيعته - لعب کمب 
الأحبار نفس الدور فى معسكر عبان وشبعته أولا » ثم فى معسكر معاوية. والأمويين وشيعتهم 
انيا » بل كان دور كعب الأحبار فى حلقة عهان أشد أقسى . لقد وفد كعب الأحبار 
- معليًا الإسلام ‏ إلى المدينة فى عهد عر . وكان كعب الأحبار » وقد ادعى ١‏ علم الكتاب ٠‏ 
يقص » ويستمع عر لقصصه » ونذكيره: ووصفه للجنة ولثار ولشاهدهما . وكانت عينا مر 
متفتحة وأذناه صاغيتين لكل مستحدث يخالف الإسلام . وكان كعب الأحبار یلم هلا » 
فلم يستطع - فى مهد عبر - أن يدل بدلوه فى إثرة الفتئة »لام بذور الحقد بين المسلمين 
وما إن تول عهان » حنی أذ الرجل يقوم بیوزورق إثارة الأمريين على ببى هاشم ٠‏ مقابلا 
لعبد الله بن سبأ » الای كان يقوم بدورهاق لین وعبى عل" على یی أمبة ٠‏ وكان 
كعب الأحبار يلعن + الكوفة » كا كان عبد الله ناسا يلعن « دمشق ٠‏ بل يقال إن کمب 
الأحبار قد نهى عر اسه عن الننعابب إلى الكوقة بدعوى أن فيها ١‏ الشياطين وابلين والأدواح 
الشريرة ٠‏ . وجد كعب الأحبار الم موابة ى راب مان ٠‏ ثم انتغل إلى الشام مرا 
للأمويين فيها . . وكان يحمل « عام النجوم والسحر والطلسمات » وأراد عبد الله بن مرو بن 
العاص » وهو شخصية غريبة تنمست بالزهد ۰ أن يتعلم منه بعض هله العلوم . ثم اتصل ابن 
زيجته اليهودى » ولذی لم يعتنق الإسلام » بالأمراء الأمويين الرفین الحالين فى قصورهم + 
فالی إليهم بعلوم الصنعة والسحر والنبرنجات . . . هكذا كان يعمل البهود فى هذا افجال السرى 
وكانت غايتهم الوحيدة ؛ تقويض الاسلام 
۲ - الإسرائيليات أو الأحاديث الموضوعة : 

وما لبث یبود أن صلاوا إلى نطاق إسلاى خطيرء هو الحديث البوى . نقد رو أن الفرآن 
قد ه حفظ» ١‏ وم يكن فى متناول أيديهم على الإطلاق أن ينفلا إلى أسواره امنبعة. أما الحديث 
فنحن نعلم قصته » لم يرد رین انلطاب أن جمعه» كا جمع القرآن من صدور قراء الصحابة + 
وأعلن أنه أن يمع الحديث خوفاً من أن يختلط بكتاب اللهء كا حدث للم السابقة من قل 
الهود والتصارىحين اختلهلت الآبات الوحاة بأقوال الأنبياء والرسل + وكوت كتبهم :الى اعتبرظ 
الإسلام عرفة .بیع هذا افإنا نعم أن مر بن الطاب كان يتحرى رواية الحديث أشد التحري , 





Ve 
. وم يكن من السھولة فى عهده ۰ أن يلى فى الحديث » بوضوعات أو افتراءات أو أكاذيب‎ 
. ولكن اختلف الأمر نى عهد عثيان» كان هذا العهد لاجال الیوی لاتشار الأحاديث ااوضوعة‎ 
ووجد اليهود الفرصة سانحة فاهتباوها بكل مهارة . ودا الیل الکبیر من الإمرائيليات يدخل فى‎ 
دائرة الحديث . وقد وضعت الإسرائيليات - أى الأحاديث ذات الأصل البهودی - فى مجال‎ 
الامامة واوصاية » كا ذكرنا . ثم قلف يأحاديث اأ ولتجيم + وذلك حين ثارت مشكلة‎ 





۶ المتشابها. القرآن . وأحاديث النشبيه والتجسيم مستمدة من الثوراة فى معظمها » ونشرها 
اليهود الذین اعتتقوا الإسلام > أو تلامذتهم من أغبياء المحدثين . وقد تنبه الشهر ستانى إلى هلا 





فقال ١‏ وما التشبيه » فلأنهم وجدرا التوراة ملأى من امتشابهات مثل الصورة والمشافهة » والتكلم 
جهراً » النزول عند طورسيئا التفالا ‏ والاستواء على العرش استقراراً » وجواز الرؤية فا٠‏ 
وكذلك نشر الیهود أحاديث عن اليعاد واشراط الساعة ۰ والمهدى المننظر » والسیخ اللجال» 
هكذا كانت شوية » عند السلمین » وأعقبها نشأة المشبهة ثم افهسمة . حقدًا كان 
للنشبيه ولتجسيم مصادر أخرى ٠‏ كالمسيحية والغنوصية وار واقبة ولكن كان لايهود أثر أكبر فى 
كل من الملحبين 

وبهذا اتقدر ‏ عاون البهود عل قيام اظ اكلام ليقض ما أدخلوه من عقائد مختلفة فى صور 
أحاديث موضوعة ۰ دعت شیوخ (لعتزلة الأواثئل إلى مناقشة هله العقالد ۰ وإنكار هذه 
الأحاديث . کا أن إدخيال كثير من ال لیات فى الحديث دی إلى قیام علم إسلاى جليل + 
هو عم « مصطلح ا حديث ء والإحثق "اكب تاجيا س رواية ودراية أى من ناحية 








تطبيق قواعد تقد التص الداخلى والحارجى . 
وقد دحلت أيضًا الحرافات الإسرائيلية فى التمسير » وأشاعت أساطير كثيرة عن الأنبياء 
السابقين ۰ قبلها العامة » ولكن فقهاء المسلمين وعددا كبيراً من المفسرين ؛ تنبهوا إلى حطورة هذا 


الانجاه الحشوى ٠‏ وقاوموا هذه الحرافات مقاومة ميفة (۳؟, 

ون أحاول هنا أن احوض فبا يعلنه بعض المستشرفين اليهود من أن كثيراً من العقائد 
الإسلامية وبخاصة فى علم الآخرة مأخوذ من التوراة ‏ . وقد تى هذا البهودي امتعصب 
جولد تسبهر هذه النظرية. ومن آهم الأمثلة الى أعطاها لإثبات نظريته: فكرة الوجود فى دعام 
الذر ٠ ٠‏ أى فكرة وجود الحلائن فى صلب الإنسان الأول على هيئة الذر ۰ ون الله فى هذا 
العام أشهد الق على أنفسهم + ثم خلقهم فعلا متعاقين فى الأجيال . وقد حاول جولدنسبهر 
أن تلك الفكرة يهودية . بحتة ‏ وأن لها آثاراً ومآخطذ فى التوراة تفسها 

(۱) الشہرستانی : ال رال چ ا ص 4۲ . 

(۷) بياجع تسیر ابن كثير ص ۲۹۰ ومقدمة اين غیت + ١‏ 














أن 


۷ 
وان ردنا على هذا : ولاشك أن جولدنسیهر وغيره من المستشرقين بعرفون هذا تمام المعرفة + 
ولكنهم يخادعون ويخدعون . إن الإسلام م ينكر على الإطلاق أنه متمم لليهودية المقة وللمسيحية 
الحقة ۰ أنه إا أت : متممآ ‏ ان قبله من الأثبياء والرسل » ونصدغاً التوراة الصحيحة 
وللانجيل الصحیح » فإذا تكلم عن التوحيد ۰ وما زال نی بعض آياث العهد القديم المرجود بین 
أيدينا دموة إلى الترحيد ء فهل فى هذا ضرر أو ضرار . 
ولذا تكلم عن « عام الذر » وما ژال - فى بعض آيات العهد القديم الموجود بین أيدينا - 
بعض الوصف لهذا العام » فهل هذا شين على الاملام . إن الابات الصحيحة غير المحرفة وفیر 
البدلة فى العهد القديم + وآبات القرآن نا تفت من نیع واحد هو الوحى الإلى . وهناتشابهت 
فليس الأمر إذن أذ الفرآن من التوراة » وإنما صدور الأول والصحيح من الثانى عن نبع واحد» 
هو اطبری الإلى الكبير - 


وتطوز ابلندل بينهم وبين المسلمين . 

لقد قلت من قبل إن اليهودية م تدع من فل قم قلسفة عقلية ۰ كا أنه ليس فالتوراة 
دور مذهب فلسى أو ميتافيزيق ., يمكن عرس من خلاها . إنما كانت البوودية وكتبها 
المقدسة إعلان) عن مذهب دينى بحت اون "ار ال » ولا شك أن هذا المذهب 
الديى يتضمن معرفة ‏ الله ويتطلب من اليهود التبشير بهذه المعرفة لدى غيرهم من الأم . 
ولكن البهود آمنوا بان الوسى للم فقط » وأن معرفة الله مقصورة علبهم ققط هم ٠‏ بنو سابل ٠٠‏ 
وفيرم من لام « عبید ببى إمراثيل » وشعروا ألهم ليسوا فى حاجة أبدا إلى نظر عقل أو فكر 
فلس . وأمدئهم غريزتهم الباطنية ٠‏ وحسهم الداخل ۰ ٠‏ وضياتهم الواسعة » بان یا عن 
التأمل بالنظر الحارجيين . ولذلك لم بجاو حكماء البرانيين القدائى أن ييح أو أن بدخلوا 
فى مر الوجود . لم يكن وجود الله » وروحية النفس » ومعرقة لیر ولشر عند البوود ثبجة 
لسلسلة من الأقيسة العقلية ٠‏ وإنما اعتقدرا فى وجود « إله خائق » ٠‏ وقد نزل الوحى بهذا 
على أسلافهم ٠‏ أما وجوده : فإنه ‏ يتعالى . كا يبدو للم عن البرهنة الإنسانية ٠‏ أما الأحلاقية 
البهودية » فقد كانت نابعة عن انهم بهذا ٠‏ الإله الإسرائيل » الإله الذي صور فقط فى صورة 
له الإسرائيليين » عادل وطيب مع الشعب المفتار على العالين ؛ وقاس وجبار مع أعداء بى 
إمرائيل . فلم یبلق لدى اليهود فكر فلسى . بل إن ملك » كبير المستشرقين البهود وقديمهم 
يعرف بهذا فيقول لم بیجد فى كتبهم - أى کب اليهود - أى أثر هله التأملات اليتافيزيقية 
الى نجدها لدى امنود أو یزان ؛ و يكن خم فلسفة بای الذى نطلقه على هله الكلمة . 





ا 


إن الصوية - فی جانبها النظرى - لا تقدم فنا رأى لا هوث عام ۰ ولا أى مذهب فلس + 
ولكنها تقدم لنا مذهباً دينينًا » = یفرر الوحى - كأساس له .900 . 
ويرى مونك أنه نبت لدی العبرانيين القداى بعض ات فلسفية فى صورة شعرية تالج 





فى الله بدون أن ننکر وحدة المرجود المطلق : بدون أن نسقط فى الثنائية , لقد أجاب الحكماء 
الوسوبین على هذا بأنه ليس مت وجود حقينى الشر . وأن الشر لم بوجد ی الق » وان هذا 
الق حين فاض من الله لم يكن أبدا موطت للشر . . . كان الله ينظر ۰ فى كل فئرة من 
فرات الحلق » أن هذا الحلق كان خیراً » إن شر ‏ بدخل الما إلا مع العقل : لقد کتب 
على الإنسان ‏ وقد أصبح موجود؟ عاقلا وأخخلاقيًا .. أن يحارب المادة وأن بصارمها . هنا قام 
التصادم بين المنصر العقلى العنصر المادى فيه » وق خلال هذا التصادم « ولد الشر ٠‏ ,ویفرر 
اکماء العبراتيون - أن واجب الإنسان - وه ث تلك الحس اتلهلى وله احرية المطلقة قى جميع 
أفعاله أن تتفى أفعاله مع اللمير الاسی + بوذ رل آزادة تغلب عليه » قإله يصبح عملا من 
أعمال الشر . ويرى مونك أن هذه النظرية مرن أقدامة فى الشر قد تمسك بها یا بى 
إسرائيل وحكماؤهم مستندين عل القعتيل یش من فر البكوين: ويرى أنها نظرية أساسية 
ف الموسوية : أن الإنسان يمتلك الحریا المعطلقة ى ممارسة قدرانه وأن الحياة واللمير » والموت 
والشر كلها بين يديه . 

ولكن من هو « الانسان » فى نظر الحكماء العبراتيين القداى . إنه لمبرانی الإسرائيل » وهو 
وحده ذو الإرادة الحرة» وبيده فقط الحباة رالمير ولاوت «الشر . وبق العبراتيرن بنأی من كل 
تفكير عقلى فلسى ۰ فنا ما حلرلت فلسفة من الفلسفاث التقاذ إلبهم ٠‏ كيقوها لتطوير 
نظريتهم الديثية .. و لسهل نيلف مني باب الحكمة هو فلتات حكمية فى صورة شعرية . 
وبری و موك » أن الحكماء العبرانيين القداى انوا کالمرب الماهليين تماما » شتفوا برض 
حكمتهم العملبة فى صؤرة أنتاكيتحكم ٠‏ وفى الأغلب فى صور شعرية . ويقرد 9 إن دين 
العبرانيين ل يرك أى مكان فبه لتأملات فلسفية نی الكلمة » ويذكر أنه فى اجناعات الحكماء 
القداى البرانین ٠‏ أثيرت « مرضوعات فلسفية ٠‏ ولكتها عوبحت من وجهة نظر ديثية 
وف صورة شعرية ويعطى مثلاغذا کت : جامعنلهه۳ و طز أما الکتاب الأول فيذكر 
اجنام لبعض الحكماء حاورا فيه معالحة مشكلى العناية الإطية والمصير الإنسائى . وقامت 
Mem + mm (1)‏ 
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مناقشة طويلة ؛ لم تتت بهم إلى نتيجة ما . وهنا ظهر الرب فى خضب ونهاهم عن تأمل أسراد 
الإله » ووعهم بعجزه وتقصيرهم عن الرصول إلى الحقيقة » وأنیم لن يستطيعوا الوصو 
إلى طريق العثاية الإفية وغاياتها . إن الإنسان لا يستطيع أن يتأمل آيات اللطق إلا خلال 
الدمشة فقط . إن کل‌شیه الطبيعة فى نظره سر عميق . فكيف يستطيع إذن إلى أن ينقل «العناية 
الإلمية » و « الحكومة الربائية » الى نکم الكرن . إن الاننان لا يستطيع أن يعرف طرق الله 
الرجود اللا حدود » اللانهاق . إن عليه فقط أن يخضع متذللا أمام القوة الكلية » وان يسلم 
ا رده .هه هی القضية الرئيسية ای يتكلم عنها الكتاب الأول » وهی خالية ام من 
كل أثر فلسى : أما الكتاب الثانى + وهو بصل أيضًا إلى نفس التالج » ولكن بشوبه مسحة 
من شك هقل » ويدل على آثار من نفكير خارجى قد وصل إلى كتب العبراتيين المقدسة . ولق, 
اليهود إلى بابل > ومناك تأثروا بلا شك بالكلدان وبالفرس ۰ فی طريق حياتهم: بل فى معتقداتهم 
الدينية . وقد نفدت معتقدات « الزند أفستا » فى (صحاحات المهد القديم : حزقيال وزکریا 
ودائیال وترکت آثاراً يستطيع الباحثون فى العهد القديم أن يجدوها بسهولة , حقا كانت الزلد 
أفستا لاندعو إلى التوحيد المطلق رانا تدعو [بالإثينية » ولكنها كانت اي ارب الوثية . 
ولدا فضلها البهود » وانکست كثير من عالت نأش فى العهد القديم . كا أن الروحية الى 
كانت تشع فى الدين لفاربی جعلت اليهؤد يتجذبون یه » وينفتح منمعهم الفلق لكثير من 
عناصرها . وقبل عامت البهود كثيراً من عناص _الارسية - إى الزرادشتية . وأصبحت جزم 
لايتجزأ من عقائد البهود . ولكن البارسبة سا لا تحتوی‌مَن لمناصر الفلسقية ما لها مذعبا 
فلسفيًا يلهب البهود روح الفلسفة ٠‏ وتزوة التفلسف ولا بوجد اختلاف كبير ممايز بين كتابات 

البهود تحت حكم مارك العجم أو أوائل اللوك انقدنین وبين كتاباتهم قبل لمق . 


ولكن ما ثلبث أن نجد تطوراً شبه فلسى لدى جماعات من بهود الإسكندرية . ساد 
المكم المقدرى مصرء وبلا كثيرون من اليهود إلى الإسكندرية ۰ وكونوا جالية غنية ازدهرت 7 
تجاریا آشد الازدهار . وأقبل البهود على الثقافة البوذانية بتذوقونها . ولأول مرة فى تاريخ البهود 
يقاباون حكمة عليا أسعى من ترائهم . فتأئروا بها أشد تأثبر . وکانت التوراة قد ترجمت إلى 
البزانية فى ترجمتها المشهورة بالسبعينية , وكان بطليموس فيلادلف قد طلب من اليهود 
ترجمتها فقام بالترجمة اثنان صبعون عاط من علماء يهود مصر. وی البهود العبرية » وبدأوا 
يتكلمون ويكتبوت باليؤانية . وكان لابد لبعض منهم أن بخوضوا فى التأملات الفلسفية . 
وكانت غايتهم أن يرفعوا من قدر دينهم فى عيين اليونان » وكان هزلاء ينظرون إلى هذا الدين 
البهودى بعين الاحضار + ويرونه أساطير ونعرافات . وبخاصة حين أصبح نص التوراة 
فى أيديهم › ولتوراة - کا تعلم ‏ هى تاريخ بى إسراليل » فيها قصصهم وخرافاتهم + 
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وا لهم من نعم » حين حافظيا على الشريعة الوسوية » وما زل بهم من نقم حين عصوا هذه‎ 
الشريعة » وفيها نزول الله يارب معهم » وفبها تخل الله عنهم » وليها النشبيهات المادية‎ 
الغلرظة > والمبارات الحشوية . . . كل هذا جعل البوذان بمنأى عنها. ولذلك قام بعض يهود‎ 
الإسكندرية بمحاولة فلسفية بحاوارن بها شرح التوراة شرح رما ركان هذا هوالطرین الرحيد‎ 
» أمامهم للها مقبرلة لدى اليونان . وكان اليونان أتفسهم يفعاون فى هذا العصر نفس الشىء‎ 
كان الفيثااغوريون والأفلاطونيون والرواقیون يقودون بشر وح اميتوارجيا وللأسرار ۰ رکانت هذه‎ 
الشروح تمد رواج لدى القراءء وصرعان ما فام بعض البهود بتفس الشی» . كانت الفلسفة‎ 
اليؤانية هى الأساس » ولتوراة هى البترلوجبا والأسرار ء فأخذوا يشرحونها شرحا یزیا . بل‎ 
نا يمد فى نسخة التوراة السبعيئية آثارآ من هذا الامجاه الرمزى الذى انتشر بين يهود الإسكتدرية‎ 
ثم كان فیاون ممل هذا الانجاه الكيير . وقد اننشرت هذه الفلسفة فى عهد بطلیموس فیلخومینور‎ 
وعکن تلمس بقايا نها فى شذرات تركها افیلسوف اليهردى أرستييف علسطموزعه ۰ کا أن‎ 
هناك کناب آخر ينضح فيه آثار الحكمة اليوثانية الممترجة بالعقائد الشرقبة . وهذا الكتاب هو‎ 

كتاب « ال حكمة »وه يهودى إسكندرى . 

والمشكلة الامة فى هذه الفلسفة القن نلق عله نهر اسم فلسفة بهودية هل هی فلسفة 
بهودية حت . ند ذهب أكبر مث هله اللسفة ليهو فيلون + إل نظرية تتحكم فيها الفلسفة 
البئانية ٠‏ وتتضامل أو تکاد تحت “النظرية البهودية. ,إن إلوجود الافی - عند فيلون - هو 
الكمال المطلق » جیث لا يمكن أن نطمه ابإدرالة عمل أو إدراك فى مجال العقل الإنسالى . 
وحينتذ تنهار التشبيهات الغليظة وصور التجسيات الى أوردها العهد القديم . وقد ذهب فيلون 
بعيداً فى التغسير الردزى » بحيث تكاد تفطع صلنه بالتوراة: إنه يقرر أن کل تشبيه ورد 
ف التوراة إنما يجب أن يؤول » كا أن الله ليس إله العبرانيين أو إله الإسرائيلين فقط » ولا 
هو إله العام جميعً : « وأسمازه ندل على الكلية > فوو المرجرد ۰ بالمرجود حقنًا ؛ وهو 
العلة الأول » وأبو العام وملكه وه وروحه “ره بؤرل أشد تأويل قول الثوراة« إله برام 
وإسحاق ويعتوب»؛ فإبراهيم عنده هو العلم > وإسحاق هو الطبيعة . ويعقوب هو لزهد . 
إن الأسماء للثلائة لا تمنى أبدا أنبياء بى إسرائيل ‏ ولنما هی اللصادر الثلاثة لمعرفتنا بالل . 
ثم يستخدم نظرية الئل الأفلاطوئية ‏ فيقول : إن الله هو «شمس الشمس ‏ . آی 
أله الشمس المعقولة للشمس المحسوسة . وله مجرد + كنا هو مثال أو مثال المثل > 
له » وهو بصدد عملية نی . إن العم هو عمل قوى متوسطة » تشارك فى المأهبة الإفية > 
وبواسطتها بنج الله فى الوجود ۰ كا تتجلی آثار الشمس فى أضوائها . وبهذه الوسيلة هو موود 
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دائم » حاضر فى “كل شوه ۰ عال هو فى الأشياء الفالضة منه بدين أن بتفمل على الإطلاق ۳ . 
أما اليطاء الذين يفعل لله خلالمفکتپرین» فالوسيط الأؤلة اقجزس أو الكلمة ابن اله - نوج 
العام » ويليه لمکمة » ثم رجل الله أو آدم الأول » ثم الملائكة ٠‏ ثم نفس الله : خر - 
د القوات » وهی كثبرة - ملائكة وجن ناريون وهوالبين نامر ای . 

ود كان فيلون أحد موسبی السيحية الحفيقبين -. أخل له القديس يرحنا الجیل + 
وصاغها متلائمة مع عفيدته فى السیح ۰ وقد كان فيلون قريب العهد بيرحنا بت أن بوعنا قرأ 
امال فيلون وتأثر بها . 

ومن لا نبحث هنا ف التعلور الناريخى أو المهدات الفلسفية لظهور السيحية ۰ إن 
بول نفسه كان يبودا ٠‏ وقد تأثر بالأعمال الييودية الفرطوقية ۰ ومزج 
كا كان على معرلة بالفلسفة الرانية غملال ثقافته الهودية التى كاز 
فيلرنبة وهلم الفلسفة فلسفة التقائية أو انتخابية أو عجبعة ۰ فبجانب الصبغة اليوثائية » 
نفلت إليها خلال الثراث البهودى - الحكمة البابلية ٠‏ ثم عناصر كثيرة من الفلسفة اطنددية . 
وقد انعکست هله القلسفة الاثتفائية فى فلسفة لین ومدرسة الإسكندرية من ناحية ٠‏ رز 
السيحية من ناحية أخرى . وقد أخعذت الأفلاطوزية ان جوهر اقوال هذه الفلسفة اون 
وبخاصة نظرتها الرجودية أى القول بوحدة ارو راخ السيحية بنظرتها اي أي الوم 
بلول اللاموت فى ناسوت + وبقوفا برس وصیخت_ کل ین الأفلاطونية العدثة والسيحية 
اللعب الفيليى بنظرة » كل من وجهة نظره للامة . 

لم تكن هله الفلسفة يهودية » إن « الكنيس » قد أنكرها إنكارا با وبا لِث أن انمکس 
هلا فى قلب البهودية تفسها : إن يهود الإسكندرية » وهم فى حاولة مستميتة بات أن لديهم 
افلسفة شا بهم » أرادوا أن يضعرا هله القلفة و شكلا اس أصيلا ٠‏ وأخذوا پشبمون 
ويعلنون ويكتبون : أنهم هم أصحاب ثلك الفلسفة. وان فيئاغورس وأفلاطون وأرسعلوا كانوا تلاميد 
اليهرد . انتشرت قصص وروايات كتبها مؤلفرن بهود ۰ تقول إن هناك علائق بين أنبياء بی 
إمرائيل وبين الفلاسفة نان » وآن هؤلاء الأخير ين أخعذوا من معدن النبوة »> كا سییر عن 
هذا بعض مزرتی اقلسفة البزائية من الإسلاميين - متأثرين بالات . أقول اشرت هله 
القصص ولروايات اليهودية تحاول أن تربط بين فلاسفة الان وبين أنيباء بى إسرائيل . 
وذكروا على لسان بعض الكتاب الوئنيين الصلات بين قداى الفلاسفة ولبهود » ویوردون فقرة 
القبلسوف كليارخوس ء أحد الشائین القدای من تلامذة أرطو ۰ بقول فبها إنه تعرف على 
پوودی فى آسیا: وأنهما تناقشا أثناء المقابلة فى موضوعات فلسفية + وأنه تعلم من هذا لبهودی 
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لها 


أكثر ما تلم هذا البهردى من . ويعتير نون الأبلى افلاطون « مومى يتكلم لغة أهلأثينا » 
هذا هو التفسير الخادع الدى قدمه بهود الإسكتدرية لفون الصلات بينهم وبين الفكر 
يونا . 

أما يهود فلسطين ۰ فلم یکین أقل تعرضًا لتفوذ الفكر اليوائى فى ترالهم » رکانت 
البهودية نفسها كدين فى حطر . وقد انقسم البهود حبذ إلى قسمين ‏ الفريسيون والصدوقيرن + 
أما تفر قبلوا الأفكار والمذاهب والطفوس العملية السائدة » وتأئروا بها أشد تأثير + 
وا لکل‌هنا أصلا قدا وإهياء مدعين أنها نقلت خلال العصور بتقليد أو رواية 
ينسبون إلى موبى نفسه نظرية التفسير الى طبفوها هم على النصوص المقدسة . وقد 
نفدت ف أ اق أعمال الفريسيون الفلسفات البونانية والكلدانية والفارسية. أما « الصدرقيون» نقد 
رلضوا ٠‏ التقليد الشفوى » وبالتالى رفضراكل المذاهب الفسرة والمقائد المنديدة ی لا توجد فى 
النص المكتوب ركان الصدوتيون يمثلون الهودية الرسمية ركان انم بإله بهردى فقط ايرود 
وا تتطور فكرة الإله عندهم رکنوا ينكرون أيضاً البعث فى صورته ابلسدية أو الروحية 
وقد تکونت جمعية سرية ف أعماق فريق «افرپسپون»» أخذت تزاول طفوسًا معينة وقد میت 
امم مت أو #معنكسظ وقد اشتيث الكلن ةق ,الأرجح من الكلمة السوريائية «رمع۸ 
أى الأطباء . ويبدو أنها تكونت عل إفرار جماعة ُهرذية فى مصر » تسمت باسم الأطباء 
الروحانيين مه۲۲٠‏ ار أطباء الفوس ٠‏ كانوا يعيشون فى وحدة واعتکاف وتأمل + 
وكان يبود ملين أرب من اطباه آلاسکتتری ]َل الذياثة اليرودية ۰ ونوا يضعرنها 
موضم الاعتبار فى الياة العملية وى الحباة الاجماعية ؛ ولكنهم كانوا ایب يعيشون معيشة 
زاهدة وحياة تأمل مميقة ۲۷ . ون الثير وما يلفت النظر أن تكون هذه الجماعة + مبشيرة 
بمذهب هو مز بج من التصوف ولفلسفة ۰ وأن تتطورلدی يهود فلسطين فى رقت مبلاد المسيحية. 
ومن الملاحظ ایض أن أطباء فلسطين اليهود كانوا ينسبرن « لأسماء الملالكة ٠‏ أهمية کبری . 
كانت لم مذاهب خاصة مرية : ونها أسراراً لاتفشي إلا لأعضاء الجماعة وبعد 
انضيامهم ها بوقت طويل واختبارهم اختبارً عنيفاء هذه هى الصورة الأول للماسونية الى أبتدعها 
البهود یف فى العصور الحديثة ٠‏ مجملوها سبلة لنشر كثير من مبادئهم ء وغايتهم إقامة 
هبكل سلبان مرة ثانية 

ویقرر فيلو فى كتابه اموسرم ۽ اتا عام عنصده همست أن هؤلاء الأطباء کانوا 
يحتقرون بانب الط فى الفلسفة » ولا يدرسون من الطبيعيات إلا الخزه الخاص الذى بيحنث 


















(۱) ظهرت وثائق البسر اليت م عام ۱۹۸۷ م . وقد كشفت لنا الكثير عن قيقة اللاهب 
اليهودية وظهور اليح '. 
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وجود اله وبنشأ الأشياء الموجودة وكانيا يدينون بمذعب يلعب فيه عم ان ولا الدور الكبير ؛ 
وذلك بالإضافة إلى بعض اللأملات الفلسفية؛ وقد ازدهرد بعض المذاهب الى کونت 
فيا بعد الكبالا » مذاهب مأخوذة من مصادر متعددة ويخطفة » ولا شلك أنها كانت 
المصدر الرئيسى الذى أرحى للغنوصيين بعض مذاهبهم فيا بعد . 
ويقرر مونك أن تأثير فلاسفة يهود مصر على الأفلاطوئية المحدثة من ناحية » وعل الفلسفة 
الغنوصية من احية أخرى يضع البهود فى سياق الفلسفة أو الفلاسفة الذين حاولوا ال 
فسفة اليوان وآراء الشرقيين . ويقول : إنهم من هذه الوجهة من لأنظر يستحقون اسم الفلاسقة 
ویاخلون مكانا فى تاريخ الفلسفة . ولكنه يقرر أنه بالرغم من بعض الأصالة الى تنسب إلى 
هزلاء الفلاسفة سواء أكانوا من يهرد الإسكنيرية أم من الكبالا ‏ فإنه من الصعب جد" أن 
نسمى مذهيهم الحلول « فلسفة يهودية » إنهم خارجون عن ناريخ البهودية العام . إلهم دوائر 
منعزلة عن تيار الفكر اليهودى المنبثق عن اليهودية نفسها . كان اليهود هنا فقط صطاء بين 
الفكر الأورنى ممثلا فى اليوئان » ولفکر الشرق مثلا فى قصص العهد القديم » وفلسفة افند 
وحكمة فارس وأساطير الكلدان -. ويشير مونك فى پراعة إلى أن اليهود قاموا بنفس الدور مرة 
آخری فى ظروف عمتلفة نام . ولعله بقصد قیال شرکة ترجمة الفلسفة الإسلامية ولعلم 
الإسلاى إلى أوربا فى القوزين الحادى عشر وان البلاكيين . 
ولا ظهرت المسيحية عاداها البهود - آش اناوت كا نعلم ٠‏ وبدأ لصرلع العنيف بين 
الدينين » وقد أذ الصراع مظهراً در یرذا كان اليقود قد ازدهروا = من الناحية 
العقلية - أو عى أدق ظهر منهم بعض المفكرين امتفلسفة ۰ فان القرون السيحية الثلاثة 
الأولى قد قضت على کل تقدم عقلى لدی البھود وتوزعوا بعد نکہنھم ف القدس فی کل البلذان >" 
وفرق علماء یود هاريين من اتقام الرومان . وم يعد لم آمل فى أن بجاو بيت القدس مرکر 
الثقافة البهردية أو اریز الذى بتجیع فيه آمال الأمة الشجة . كان هم هؤلاء العلماء 
الأكبر أن سم اليهود فى كل بلد حلوا فبه كجماعة دينية . وبدهیا منذ الريع 
الاو من القرن الثالث اليلادى يممعون جميع تعالم الفرصيين - ركان معظم البهود 
من هذه الطائفة ‏ فى کتابهم المقدس ١‏ الشنا + ركان هذا الکتاب حصيلة عمل مستمر فى مدى 
ثلاثة قرون ركان اليهود الشتون قد حماوا معهم النصوص القديمة لكتبهم المقدمة » فأخذرا 
- بعمل تقدى وإسع ‏ فى تحقيقها » وتقويم نصوسها ۰ ورصل بهم الخال إلى 
أنهم كانيا يبون عدد الحررف الممتراة فى کلمات كل كتاب . وإذا ماحارلنا أن 
نبحث عن أى أثر فلمی فى الحواشى ولشروح المددة الى وضعت خلال ستة قرون من مهد 
المسيحي - سواء فى مود أو فى التفسيرات البلاغية أو الئزيةالتوراقف فإننا لا تجد شيعا هس 
نا نجد ار كبالية تختص بان والشياطين ولسحر والشعوذة ‏ والأسرار الحفية . ولانجد ذكراً 




















VA 
. وعکلا عاش اليهود فى ظلال المسيحية‎ ٠ الجانب النظرى الكبالا‎ 

وظهر الإسلام ۰ واستقر المسلمون نى البلاد المقترحة , وأحس اليهود لأول هرة فى تاريخهم 
بالأمن والطمانينة . كان كتاب المسلمين یرهم و أهل ذمة » غم حقوق وعليهم واجبات + 
ریعرف فبدا وهو عام بهودى معاصر جوف المسلمين المتسامح أكبر تسامح تجاه ایلع 
الکب المقدسة .٠‏ وصل عدد كبير من البهود فى عصور الإسلام إلى أعلى درجات اوظائف 
المدئية ‏ صبصل البعض منهم فى الأتدلس إلى مفام الوزارة . ود رأبنا - من قبل-- كيف 
حمل اليهود الأضغان للدين الخديد » وبدهوا العدارة فى المدينة . ورأينا كيف اندفع لبود من 
اليمن » كانت فى اليمن جالية ببودية كبيرة ۰ انتشرت فیها السيمياء والكيمياء ولتنجم 
واسحر ولللانم + » وان مها آق عبد الله بن سبأ من ناحية » وكمب الأحبار من احية . 
ووصل اليهود إلى الكوفة » وسكنوا فيها » وعاونوا على |شمال ‏ التشيع الغالى + وعلموا الكثير 
من رجاله السحر ونير جات . کا اندسوا فى قلب الحديث . بنشرون الإسرائيليات ال . 
ولکن حنی فى هدام تكن لم فلسفة أو فكر فلدبى . وأخذ عدد كبير من اليوود یعتق الإسلام . 
وهنا رای «الكنيس» أن يبدأ الحرب العقلية وابلهذ ل العقى . ویفرر مونك أن الحركاث العقلية فى 
المام الإسلاى أثرت بقوة على الكنيش + وقد واه هلا تزاعا واصطداما » اضطر رجاله من 
اليهود أن يستخدموا ویالل واسلجة آخري - غير الأسلجة الستخدمة فى المدارس التلمودية 
مل الشاکل الى قابلتهم + مشا كل نظ ريا وگل ماب . وكان البهود - کا قلت س 
خاراً من أى تراث فلسى » كانت التزعاتالفاسفية الى انبثقت من يهود اما ' 
لا تمثل اليهودية فى شى ء . ولذلك نرى أنهم لم يشاركوا فى حركة الأرجمة المشهورة - ترجمة علوم 
ونان إلى العربية » شارك العرب فيها المسبحبون السو ريان من يعاقبة ونساطرة » وشارك فيها 
الصابئة اکتا لانجد أبدا امم يوودى واحد » قام بالترجمة ء كان اليهود ققط أصحاب علوم 
سرية وصحرية: السحر ویر جات والسيمياء » مع بعض عناصر من كيمراه بداثية ٠‏ وامتون 
الكثير منهم الطب ۰ قلما جامت حركة الترجمة ء كانوا خلواً من كل استعداد علمي لها + 
فلم شزو فيها . 

ونلاحظ كذلك آن هؤلاء العلماء البهود الذين شاركوا فى الحركة الفلسفية تفسها 
ما کی بالعربية كانت اللغة العربية « لغة العلم الدولية » وقد ت نكيف - لامثيل 
له فى لغة من اللغات -- ثلقی التراث الحديد الذى تقله مجموعة من الكتاب ولراجمة ۰ وهو 
يحمل معانی‌جديدة مصطلحات متشابكة . ومن العجب أن يقول فيدا ٠‏ إن العربية فرضت على 
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لف 
رعايا الخلفاء غير المسلمين - وزجا على اليهود أكثر منهم على النصارى ٠‏ 7 إن 
العربية م تفرض على هؤلاء بفدر ما سارع هؤلاء اليهود والمسيحيون لنملمها ولتكام والكتابة بها + 
لتابعة التطرر العلمى اللحلاقى » الذى قذف به المسلمون نى تيار الحضارة العام . وم مد 
علماء البهود ای غضاضة فى الكتابة بلغة جديدة تتمی إلى دين جديد » ولاذا يتحرق فیدا 
غيظظً) حين يذ كر أن اليوود قد کنو بهذه اللغة الغنبة » ود كتب يوود الإسكندرية من قبل 
باليفائية ۰ وكذلك فعل بهود فلسطين . ثم إن اليوود أنفسهم قاموا بالتوجمة السبعينية 
وقلت التوراة إلى اليوثائية : لغة آرية تختلف خصائصها أشد الاختلاف عن 
خصالص لغة سامية کتبت التوراة فيها أصالة ٠‏ وهى اللغة العبرية . إن القع أن علماه 
البهرد بدموا تفسير الكتاب ۰ وعرض القانون الشفوى- باللفة العربية. وذلك حين رأوا مجموعة 
كييرة من الشعب البهودى تعتنق الاسلام» ثم للدفاع عن عقيدة أسلافهم أمام المجمات العقلية 
لأعداتهم. وأصبحث العربية والتراث العربى نافذا فى أعماق الفكر اليهودى » بل لابد من معرفة 
هذا الثراث وأثره فى اليهود حنی أرائل عصر النوضة . إن فيدا تسه یدرف باه لا يمكن فوم 
فلسفة ليق بن جرسون وحسداى کرسکاس + ودما من رجال عصر النهضة وکانت صلائهنا 
ابا بالعربية قد انقطعت ۰ وکن اثتأث ار نی كان بشع فى كتاباتهما » بحيث 
لا يمكن اعتبارهما خارجین عن رة لمکر مر ونم تلم - وهذا ما لا يذكره فيدا - أثر 




















هنین للفكرين الثافل فى ابينوزا . لقد كان لین عون > کانا هم« العاطين » كان 
البهود بأخلون» « كانوا هم الآخذين ١‏ وال لووك »نی عصر النهضة » وما بعد 
عر الهضة , 





نعود إلى الفترة الى تورخها ۰ فترى الشهرستانی يتنبه إلى اعد اليهود من المسلمين « وأما 
القول في القدر ؛ فهم منتلفون فيه حسب اختلاف الفريقين فى الإسلام» فالربانيون مهم كالمعتزلة 
فبنا » والقرامون كالشجيرة والمشبهة ٠‏ وبع أن النص غير دقيق ؛ إلا أنه يبين ‏ على وجه العموم د 
انعکاس الفكر الإسلامى فى اليهود - 

كانت آکادء مزدهرة فى ذلك العهد . وکانت تلمودية ۰ ندین بالنص 
المكتوب وبالنصوص الشفوية. ولكن الدنيا كانت تتحرك حوفم» وكانت الفلسفة الإسلامية 
النبثقة عن فكر إسلاى أعميل يتكون - أو تكونت فعلا . وق أكادعية سورات » إحدى 
أكادميات بابل البهودية ؛ كان الربانيون هم السبطرون على الحركة البهودية . انوا - کا 
فلت - عن الهود عامة يعيشون فى أعماق نصوصهم المكتوبة » وق الوقث عينه يتمسكون آشد 





Vajda : Introductoa P, 2 ۱0 


۸ 





السك بالتصرص الشفوية . كانت المداريس التلمودية تسيطر على جمهور اليهود . ولكن 
الفكر المترل الإسلاى مالبث أن نفذ إلى رجال هذه المدرسة فظهر أحد غلماء اليهود فى ههد 





ی جعفر النصور » بيشر بمركة عقلبة جديدة : وهو عنان بن داود » وينشئ فريق جديدة 
مقابلا للربانيين + وهو فريق القرائين » . رفد أعلن عنان الثورة على الر بائيين + وعلى سلطاتهم 
الدينية » ۰ ونقض القواتين القليدية ۰ كا دعا إلى استخدام العقل ومبدأ البحث الحر . 
ولقد كان فى هذا صدمة كيرى للربانيين »كانت الربائية مركز الاعتقاد اليهودى » تحافظ 
عل وحدتهم طبقنًا معنقدات واحدة » وكانت تؤمن بالنص الکترب كا تومن بالتفاليد الشفوية 
الى وصاتهم خلال التاريخ والأجيال المتعاقبة . فا إن ظهر عنان بن داود بعلن ا مذهب القراق 
حتى ثارت ثائرة الربانيين. مع أنه من الحدير بالملاحظة أن عنان بن داود لم يهدم التقليد الشفرى 
ماما وم برنض - كا فمل الصدرقيون من قبل أى تفسير من أى نوع للتقليد > إنه ألى فقط 
بالفكرة الى تغول : ينبغى أن تكون النصوص - مكتوبة أو شفوية - منسجمة - مع العقل . 
أو عمی أدق إنه يعلن : أن النقل والعقل لا بتعارضان ومی أتباعه أنفسهم بالفرائين - ولکلمة 
فى أصلها «كرائم - أى النصيين ٠‏ أىا ااام المكتوب > لا الرواية الشفوية . ثم نايرت 
واشتهرت باسم القرائين وکان القرابون لول كن كإلقوا ف اليهودية بأول مذهب لاهوفی منت 
وعفلی ۰ ويؤيده النظر الفلسق .کات مروت ثرا من آثار المتلة ۲۱ ۰ بل کانرا تابعيها فی 
التراث اليهودى . لد انخد رل لت مثالاهم وتخو اسم « المتكلمين ٠‏ ومام .. 
بل إن المسعودى بصف القرائين بنفس الوصف الذدى بصف به العتزلة « أهل العدل والتوحيد » 
ويقول القرائى اليهود أهرون بن إيليا صراحة إن القرائين وقسیا كبيراً من الر بانيين تأبعرا مذاهب 
المعتزلة بل إن کتاب خوزاری البهودى ید کر ٠‏ أن ملك اللحزر طلب أن بعرض عليه فى غاز 
آراء « الأصوليين» القرالين . وهم أصحاب علوالكلام؛ . وبقول موی بن ميمون فى دلالة اطاثرین 
إن القرائين استعاروا حججهم من المتكلمين المسلمين . رأن الغاية من استعادة هذه الحجج - هى 
إقامة العقائد الأساسية على أساس فلس . ويذهب مونك إلى أن التکامین المسلمين 
ولیهود - بدءوا يستخدمون المنهج الحدلى الأرسطى ‏ وكان هذا المنهج بدأ يدخل فى العام 
الاسلای - لكى يقطعوا به المذاهب الفلسفية لافينسيف الاستاجيرى . رهذا خطأ » وبردده 
مستشرق يهودى آخر هو جولدتسيهر . إن متكلمى الإسلام ‏ معتزلة كانوا أو أشاعرة لم 
يستخدموا النهج الحدلى أو المنطق الأرسططاليسى » بل كان م منطق آخر » آجملت 
عناصره من قبل فی هذا الكتاب وفصاته فى كتانى « مناهج البحث عند مفكرى الإسلام» وسيضيق 
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مومی بن ميمون » وهر فيلسرف بهودی أرسططاليسى بهذا للنهج الکلای صيهاجمه - من 
وجهة نظر أرسططاليسية -. متابعًا ابن رشد . وسيجرى وراعهم بعد ذلك فى نفس الائجاه توما 
الاکریی . 
أما القضايا الرئيسية الى ٠‏ قام القراءون بالدفاع عنها فهى : أن المادة الأول ليست قديمة » 
إن العام عخلرق » وبالتالى فإن له خالا . إن هذا الق وهو اه لا بده له ولا نهاية » إنه 
غير جسم ء ولا حیط به حدود الکان» إن علمه يحيط بکل الأشياء . وحياته ما هى العقل + 
بل إنها هى التعقل افعض . إنه يفعل بإرادة حرة وإرادته متوافقة مع سموه وقدرته ونترهه . كل 
هله القضايا » قضايا معتزلية يذهب القرادون وراء لمعزلة فيها » ويتابعونهم فبها متابعة ثامة . 
ولقد ازدهر القرادون لفترة من الزمن ۰ كا ازدهر المعتزلة لفترة من الزمن أبضًا . كان 
منهم يافت بن صاعير - وهو مؤلف قرائی عربی ازدهر ما بین القرن الثالث عشر البلادی 
ورن الرابع عشر ) » وقد وضع سلسلة طوبلة للرواية البهودية الحقيقية أو التقليد أو للسنة 
اليهودية الحفيقية » مندة من جيل إلى جيل + مبتدلة إمومى وبتتهية بعنان ٠‏ أو بى آخر 
إن القرائين وضعوا نا من السند للتقليد ار . ولد وصل السند من موبی . . حى 
شياريا » ونغله شماريا إلى ابنه رابزیلا -- تال نت إلى عنان . زکان عنان فى ری يافت 
ابن صاعير « أول من آظهر المذحب العنحیح نييراهين-يينة وم الحقيقة الى بفيت زمنا طریلا 
خی ٠‏ ويقول إله ضحی باه لأجل عيدو أيام منص وي 
ب انية الهامة » فهى شخصية داود بن مروان المقمس الرق . 
وقد نا فى الرقة فى العراق ثم تحول إلى المسيحية » حيث درس الفلسفة واللاهوت تحت إشراف 
أستاذ مسیحی فى مدرسة الرقة الفلسفية المشهورة » ثم عاد » فاعتتق البهودية . ويشكك فيدا 
فى أنه کان قرائيًا بل بری أنه کان آقرب إلى الربانيين . رکب كتابه الذى ویم باسمه انفمس 
بالعربية . ويسمى الكتاب أيضًا ٠‏ العشرون مسألة ؛ . وقد أشار إلى کتابه - فا بعد 

















كتاب من الطالفة الربائية . وهذا يثبت أنه لم يكتب ضد الربانيين ۰ وأنه إنما شخل بالعقائد 
الأساسية الى قبلتها الطائفتان » ولا تحنوى كتاباته على أى جدال ونقض الربانيين . وف 


يدهب بهيا بن فاقوده فى كتابه المشهور و واجبات القلوب » إلى أن المقمس حاول فى كتابه أن 
يثبت عقائد الدين بالعقل » وأن يناقش أعداء الدين بنفس الوسيلة . وأهم العقائد الى یعرضها 
القمس . ھی أن العام كمانم صغير - عصعمممیز14 هو الوق الا کل » وله یشنل 
درجة أسين من درجة الملائكة . والملائكة فى التوراة میجودات ماوية » وأن الإنسان فى مکان 
أدى قليلا منها . ولكن القمس» وهو يقدس العقل والقرى العقلية - متابعا للمعتزلة »ری أن 
فى الإنسان كل ما ف اللاك » ثم يزداد نه بصفات أخر . 


۸۲ 


آما الشخصية الثالثة الكبيرة من القرائين ۰ فهو أبو يعقوب البصير واسمه البهودى جوزیف 
هاروح . وقد كتب بالعربية كتاب « احتوی » وی الكتاب عرض لكل النظريات الى 
ينسبها موی بن ميمون للمتكلمين المسلمين . بعرض أب بعقوب البصير فى هذا للكتاب لنظرية 
ابلزه الذدى لا يتجزأ » ای النظرية الذرية ويرد تغيرات الذرة الطببعية إل ظواهر أربعةء الاجناع 
والافتراق والحركة ولسکون . وبتكلم عن صفات الله کا یکلم أى معتزل ۰ بل يخرض 
فى بعض نظرياتهم ويعتنقها ‏ مثل الإرادة الإلمية ‏ الحادثة لا فى مل ناه وصمة 
أما البراهين الى يثبت بها وحدة الله وعدم جسميته والحلق من عدم فهى هی نفسها براهين 
المتكلمين . 

وقد تابعه تلميذه جوزيه بن جوده . ثم ظهر يعقوب القرفيشاق وكتب بالعريية کتاب 
١‏ الأنوار والراقب » . وهو يكاد یکون تابا معتزليا ال . 

أما الربانيون أنباع التلمود ۰ فقد تابعوا مثال العلماء القرالين فى إقامة باهم الدييى 
مستخدمين أبغمًا طرق العفل والبراهين » وقد أمدتهم « فلسفة العصر ٠‏ أى فلسفة المتكادين 
الملمين بكل هذا . ول فلاسفة الربانيينبتكلمهم هو سعديه بن یصف القبوى . وقد 
اعتبره مزرخو الفكر البوود أنفسهم من الأقدي ن دين « اعظم رجال الفکر اليوودى 
قاطبة ۰ إذ أنه كان أو العلماء الربائيين الممثلين.لتاريخ اليهود ۰ الذین أقارا على استخدام 
العقل ولبرمان لإقامة فلسفة يهودية أولاهؤت پهودی يستند على الکتاب ولعقل ما 1٠١‏ ولقد 
ذهب سعديه الفيوى فى شبابه الباكر إلى بقداد > وتعلم فى أكاديمية سورات ۰ ونا هنا 
بصدد تأريخ نشاطه العلمى فى ترجمة التوراة إلى العريية أو تفسيرها » وف أصالته کنحوی 
عبرى » نما غايتنا أن نبين أنه كان أيضًا تلمید؟ المعترلة . 

وقد لاحفل فيدا أن الإمام أبا خسن الأشعرى قد ظهر فى زمن سعدیه افو » وأن الإمام 
الأشعرى قام بثورة ضصد المعتزلة » واعتق مدهب أهل المديث ۰ ثم حاو أن يثبث هلا اذهب 
بالشل » أو نی أدق أنه قرر وضع النص أولا » ثم يليه العقل . ولكن هل موقف سعدیه » وهو 
ربای يثبت النص أولا » ثم بؤيده بالعقل بشبه موقف الأشعرية لاشك أن سعديه فعل هذا . 
ولكن نرى - أنه احتضن المذاهب المعتزلية . أى أنه اتخذ منهجه من الأشعربة ٠‏ ووادته من 
المعتزلة . وري فيا بعد أن من مفكرى اليهود ۰ من يتخل منهج الأشعرية وادتهم . 

وقد كتب سعدیه الفيوى فلسفته الكلامية فى كتاب بالعر بية اجه و الأمانات والاعتقادات 1۳ 
تشير إلى العقائد الدينية ٠‏ والاعتقادات تشير إلى المعارف المكتسبة بواسطة 
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البحث العقلى . وید کر فیدا أن سعدبه الفيوى تابع الکلام المعتزلى فى لنسيق أبواب الکتاب 
وق مادته . 

آما عن متابعته للمعتزلة + فى تسین أبواب الکتاب ۰ بل فى تنايثم الموضوعاتهم ۰ فا 
تعلم أن امعتزلة كانوا پدهون فلسفتهم الكلامية ببحث مشكلة قدم العام أو حدوله ۰ ثم یتقو 
إلى البحث ف الله وصفاته . وكللك فعل سعديه الفيوى . ثم إن الكلام المتل فد أقيم - كما 
فعلم ‏ على حمس أصول : الترحيد والمدل والوعد والوعيد » وامثزلة بين لین والأمر بالممروف 
طلنهی عن النکر . وقد تابع سعدیه هذه الأصرل واعتقها » وبثها فى فصول متتابعة فى كتابه . 

إن ما أود أن أنتهى إليه هو أن سعديه الفيوى إنما كان أثرً من آثار المعتزلة ‏ لقد أعطى 
العقل سلطة کبری - إن للعقل - عنده ‏ الحق فى أن يتفحص العقيدة الدينية وينبغى أن 
تفهم بواسطته ۰ حتى يتمكن من الدفاع منها أمام ه المجمات انفارجية ٠‏ . إن العقل يعلمنا. 
نفس اللقاتق الى يعلمنا اها لتقل ۰ ولكن اقل ضرورى لكى يجعلنا فصل بسرعة إلى معرفة 
آسبی المقائق » أما إذا خلينا الل بذاته + فإنه لن نا نصل إليها إلا بهد طويل . 

ثم خخاض فى كل ما حاض فبه المعترلة قیله لاله وصفاته » واللملق» والنقل والعقل + 
وطبيعة النفس الانساتية والساوك الانسانی. :3 عبتي ال - كا فعل المعتزلة - على 
الأخبار الواردة عن الملائكة ون واتآطرن:: ای تفسير کل هذا تفیرا عق , 
داقع عن النبوة ٠‏ “كا دافع للع وعا یانب اون اللحد محمد بن أبى بكر 
الرازى » كنا هاجمه افتکلمون السلمون . وام المقولات الأرسططاليسية - کا فمل 
العترلة » وأثبت - على طريقتهم أنها لانتطيق على الله . وبرهن على ای من لا شىء أو 
من عدم » وهو فى هذا بخرب الفلسفة اي الى تقررقدم لاد » وهو بايعالمتركة أيضًا دين 
آثبت حرية الإرادة الإنسانية بحجج تشبه أو هى هى حجج المعتزلة . 

هذا هو سعدیه لفیزی » أول من فلسف لاهوت العبرانيين » واعتبره البهود حنى الآن ‏ 
-- فيلسوف التوراة على الحقيقة » مهد السبيل لاربانيين - جمهور اليهود » لاستخدام العقل + 
ووضع فى أيديهم الحجج البرهانية ٠‏ لإثبات عقائدم ‏ وعقاها . وكان له أكبر الأثر فى الفكر 
اليهودى من ب يكن سوي تلمیذ صغير للمعتزلة . 

وبدأت الفلسقة الإسلامية المشائية تظهر على آیدی الکندی ومدرسته ٠‏ ثم قاری . . ۰ . 
سنا هتا فى ال تاریخ تکونها . قإنى سأعالج نشأتها فى الخزء المامس من نشأة الفكر الفلسق 
فى الاسلام - إن شاه الله 0 لكنى أوحز هنا فأقول : إن آراء هذه المدرسة قد انتشرت إلى 
المغرب ثم إلى الأندلس , وف القير وان تحت تأثير هذه المدرمة ‏ والغارالى منها بالذات ‏ تكونت 
عدرسة القيروان اليهودية » مدرسة عنبت - كعادة اليهود - بالطب والسحر والنجوم والسيمياء 














Af 
ولكيمياء » وکان لا بد لها ۰ أن تعالج القلسفة : ركان أيل رجال هذه المدرسة أهمية هو‎ 
. إسحاق إسرائيل ( ۸۵۰ - 2۹۵۰) وقد کتب - کتایین کتاب اشر یفات وكتاب لا‎ 
وكتاباته عرض مختلط يحوى دراسات منطقبة ومية وطبية . وآازه لفلف‎ 
9 » صدى وانعکاس لاراء المدرسة الإسلامية المثائية أو بمعنى أدق الأفلاطونية ادئة‎ 
التوفيق ولتنسيق بين آلدین ولقلفة اليوئائية هذه المترجة من عناصر أفلاطونية وأ ملطاليسية‎ 
وافلاطونية محدثة . ولفد بحث إسحاق إمرائيل الفلسفة - متابعاً فلاسفة - الإسلام س‎ 
بأنها هى البحث فى الله من حيث هو » ومن حيث استطاعة القلزة الإنسانية التوصل إليه وال‎ 
معرفته . ويرى أن تعريف الفلسفة على هذا الأساس وهو تعريف مستمد من ققرة لتبتاوس,‎ 
كتبها أحد شراح أرسطو من الأفلاطوئين اللحدثين ۰ لابتعارض إطلاقنا مع فكرة القوراة‎ 
. امثالية أو فكرة التلمود فى تعريف الله وإلبحث عنه‎ 

م يقبل إسحاق إسرائيل فكرة الق » وميز بوضوح بين الفعل ای فى انلتی من عدم + 
وتولد الأشياء الطبيعية الذى ينتج عن مادة مجردة موجودة وجوداً ساباً . ويقرر أن الله خلق 
العام ٠‏ لأن الله أراد أن نظهر خپ په وحكمته فى الوجود . ولكن هله امکرة الى لا تتفق 
مع اللتصور البرد السلبى الذى وضعته الأذلاملوية أفدئة رمن الألوهية ؛ ما يلبث أن بربطها إسحاق. 
إسرائيل بفكرة الفيض الأفلوطنى : فزأ ايض آلفس بمخلف درجاتها » وى درجة 
أدنى من النفس ينتج فنك السهاء اللی یت تلع الطبيعة . إن هله السلسلة تمق تقريي 

مع ثالوث الأقلاطونية دنه < العقل وق والطيسة:,. 

إن التبط الفكرى اثدى ده لدى الفلاسفة الإسلاميين الشالین وبخاصة رای » لا 
تجده لدی إسحاق إسرائيل» وقد تابعه جيلان من أجيال مدرسة القيروان » فراه لدى دوفاش 
ابن تامين فى تعليق له على سفر يسيره . وهو بعلن فى مقدمة تعليقه : أن الحكمة البهودية 
القديمة » لو أحسن تفسيرها ء لانتهت إلى اتفاق تام مع التائج الى لا تقض للعلم والفلسفة . 
ری نفس الانجاه لد بهودی إيطالى أسرئه البحرية الإسلامية » وعاش مدة فى شال أفريقيا + 
ثم عاد إلى إيطاليا » وعناك کنب تفس آخر لسفر يسيره اه ها کول . وقد تأثر فيه خعلی 
المدرسة الشائية الإسلامية الأول . 

ويظهر سیون بن جبريل (۱۰۲۰ م - ٠٠١٠م)‏ وجا مونك أن يثبت أصالة 
ابن جبرول فى فلسفته » ولكن من اثابت أنه كان تلميذا لابن مسرة : الفبلسوف والصول, 
الأنداسی . 

ولكن ما بث الکلام الإسلاى أو لقلسفة الإسلامية الخالصة » أن تظهر واضحة في 
الفكر البهودي . وذلك حين نفدت فى أعماق كتاب لأحد قضاة الكئيس الیهودی الرباى ف 
الأندلس ‏ أما هذا القاضى اليهردى نهر بهيا بن يرسف بن فاقودة , وقد كنب ی بالعربية 




















4 
+ كتاب افدایة إلى فائض القلوب » ویری فيدا أن اسم الكتاب تفسه مأخوذ من مصطلح 
معتزلى قديم ۰ فقد استخدم المعتزلة القداى « فرائض القلوب » أو أعمال القلوب » مقابلة 
الفرائض ابلوارح أو أعمال ابلوارح ٠.‏ ولکتاب هو عن حياة الإنسان الباطنية » وعن الراچ 
الذى ينبغى أن يتخله اللؤين لوصول إل النور الغی الأسمى . ولقد عرض بهيا فى مقدمته 
لكتابه إلى السبب الدى دعاه إلى كتابته : وهو أن القرن الذى كان يعيش فيه نسى الحياة 
الباطنية . إن العامة قد انكفأرا على العبادات ولطقوس فى تقليد مستعبد » وحركات خالية 
من القلب الحاضرء وبدون تعقل » فانعدم التأمل وثنظر » أما عن ا حواص » فقد تحجرت قلویهم 
بظواهر الشريعة التلمودية : وفوا المنصر الأسامى الدین . للاك كتب هو كتابه «شفاه 
ناس » من هذه النكبات - وكقائد لم حوحياة روحية حفة . ويذكر بهيا أن حكماء إسرائيل 
القداى لم يهملوا أبدا أو لم يستصغروا هذه الروحية » إنهم قدروها حق قدرها » ولکنهم إذا 
كانوالم يركوا تعلها اسك ومنتاسقًا ومنظما فى .هاا الوضوع ‏ فذلك لان من الملحوظ خياب 
التنظم والتنسيق لدى حكماء نى إسرائيل الأقدمين فى هذا الموضوع وق غيره من الموضوعات 
وان التلمود والمدراش- فی رأى بهيا بن فاقوده» مليئان بالمواد اللازمة لبناء النسق الروحى » وان 
عليه هو أن يكتشف هذه الواد » وآن ی 














ولكن إذا بمثنا کتاب ٠‏ واجبات القلوب + نرى .أنه | يستعن بهذم الاد الذى يدعي 
وجودها فى أعمافى ادود والدراش . لقد-استعار من المسلمين هن متكلميهم ونتصوفيهم . 
ولا يمد الباحثون البهود أنفسهم هذه الواد مود أو المتراشية فى كتابه إلا عرض . فکانت 
كل أمثلته ورواباته إسلامية بتة وان كان قد أخى الأمياء الإسلامية - أسماء الرسول محمد 
صل اله عليه صلم والللاء وأرلياء المسلمين - من زهاد وصوفية تمت ميغ غامضة.وأنماء 
ملغزة . لم يكن بها سوى صدى الزهد ولتصوف الاسلای . ولقد أنكر فيدا أن يكون بهما 
قد تأثر بالغزالى » كانا معاصرین ۰ ويرى أن کب الفزال الصرفية الأخيرة » لم 
تعشر مباشرة ‏ و تصل إلى الأندلس إلا مؤخراً . يمنا احتال غير موثوق به »> على أية حال : 
إن يجيا قد تأثر أشد التأثر بانهاسبى » وأخذ منه ٠‏ وكانت کیب الحاسبى معرولة باتساع فى 
الأندلس . ولقد آثر لمحاسبى نفسه فى الغزالى 

وسنا ريد هنا أن نخوض ن فلسفة بهيا بن فاقودة من حيث هى فلسفة وأن نعرض لعناصرها 
وانغا ربد أن نبين الآثار الفكرية الإسلامية فبها وأنهالم كن سوى صدی لهله الآثار . 

بری بهیا أن أساس الياة الداخلية هو الإبمان المطلق برحدة الله ۰ ولكن معرفة ذات 
الله ليست فى نطاق قدرة المعرفة الإنسائية + ولا يمكن أن نمرنها إلا بالنظر فى آياث الله ف 
مخلوقائه . فإذا تكلمنا عن وحدة الله > وآمنا بها » نكلم من بقدرته وهذا يفرض عابنا طاعته » 


كم 
واللجوء إلبه . كذلك الامان بوحدة الله » بستازم منا أن نستبعد مشاركة أى كالن له فى 
ملكه » ولللك كانث طاعة الله ؛ وهي اللائقة يجلاله ثامة ‏ لا يشاركه فى طاعتنا له موجود . 
فيجب أن تكون نا إذن خالصة له وحده ۰ ومتطهرة من كل ما سواه ۰ وأن نکون أذلاء 
أمام سيدئا الأوحد . ولكن الإنسان مع هلا معرض لكل أنواع الحطايا وازلات 
والمواجس + وهى اختبار لوجدانه وامشحان . وأسلم الطرق لتجنب اللطایاوازلات ودواجس 
الفس » هو أن بقطع الإنسان علائقه بهذا الكون كله : وهذا هو أي طريق الزهد . 
ولا كان إرضاء الله هوالغاية السامية للإنسان » وتجنب غضبه هو ما نسعى إليه بکل قدرائنا » 
فبنبغي أن نحقق فى آلفسنا ‏ وان نكيف وجودنا لحب الامی . 

ويقرر فيدا أن كل هذه الأفكار الى تكون الإطار العام لكتاب « الهداية إلى فرالض 
القلوب » نما هى مقامات الحياة الداخلية الباطنية . لصوفية الإسلام . 

ثم يقرر فيدا أن وصف بهیا لوحدة الله » نما هو تركيب من علم الكلام الاسلای + 
وبعض آراء الأفلاطونية الحدثة » مستمدة من ,کناب « إخران الصفا ۲۷ , 

ويتضح اثر الكلام الإسلاى الافد سين صديق ۰ وقد كان يوسف بن صديق 
عضرا فى الكمة الربانية فى قرطبة لتقي عام44] ١م‏ ) وقد كنب بالعربية كتابه العام 
الاصفر » . ومصادر الاب" الأفلاطوزية الححدثة العربية ٠‏ «المثائية العربية ولكلام 
الاملای . 

أما عن مصادره فى الأفلاطوئية المحدثة العربية: فان فیدا بری أنه تأثر بابن جبرول . ومنه 
امحل مادته عن الأفلاطوئية احدلة . ويرى فیدا أن بوسف بن صديق لم یکتف بابن جبر ول 
بل يبدو أنه قرأ كتاب « أمبدرقليس الزعوم + . ويستتتج فيدا أن ييسف بن صديق عرف آثار 
مدرسة ابن مسرة . ولم يدرك فبدا أن ابن جبر ول نفسه كان تلم لابن مسرة . وان کتاب 
« امبدوقليس المرعوم + الذى اثر فى ابن مسرة + ومن خلاله أثر فى ابن جبرول + لیس إلا آزاء 
أفلاضونية » متأخرة . صاغ فيها تلامیل أفلاطون الكثبر من آرائه وبخاصة فى الميول المطلقة ٠»‏ 
وف القدماء الممسة علانفصوص ثم يرى فيدا أن ابن صديق قد قرأ أبضمًا أثواوجيا أرسططاليس» 
ركان قد وصلت نسخه العربية إلى الأندلس . 

أما عن مصاحره المثائية » فكانت أيضنًا کب المشائين الاسلاسین من أمثال الراب 
ابن سينا . 

آما عن الکلام؛ فان فيدا بری أن يوسف بن صديق لم بتأثر هنا بالكلام المعتزلى - خلال 
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سعديه وبهيا ۰ بل تأثر بالأشعرية + ونی كراءها لكى يهاجم كتابات يف ایصیر اقفر + 
ركان تلميذً أميتا للمعتزلة'") . فابع الأشعرية فى تصورهم عن الصفات ۰ وف ابلزه اللی 
لا جرا كا تكلم عن الإرادة الإية » كا يتكلم أى أشمرى » وهاجم العترلة هجوا هی - 
ممثلة فى شخصية برسف البصير الذى اعثبر الإرادة مخلوقة . 

وظهر يهودا هالی ( )١١4١ ٠١86‏ رکتب كتابه خوزارى . وقد ادعى فيه أن ملك 
زر - ركان ون - استدعى ثلاثة من للعلماء - مسيحيئًا وسلماً وبوودي » وعرض کل 
منهم أركان دنه وعقائده ٠‏ وانتهی الأمر بالملك إلى اعنناق البهودية ٠‏ ولقصة خرافية . ولكن 
ما يهمنا هو إظهار الأثر الكلاى والفلسق الإسلاى فى كتاب خوزاري . 

إن الكتاب فى مجموعه هجوم على الفلسفة » آنا عرضها ابن سينا » ونقد ها . ويقرر 
فيدا أنه يدين بنقده للخزالى 

وظهر لدی البهود - متفلسفة سينوبون صغار من أمثال إبراهيم بن داود فكتب كتابه 
ه العقيدة الرفيعة » منأثراً خطى ابن سينا . وقد عرف ابن داود لدى المسيحبين بامم داود 
المرجم - ثم قتل فى طليطلة بأيدى السبحین . 

وما لبث أن ظهر لدى المسلمين ١‏ ابل وشو اجا كبيرا لأرسطو > وارلا المودة 
إلى أعماق الماهب الشای الحقيق ۰ رمهاجس الیتکلمین ۰ وبخاصة الأشاعرة . ولگ 
ظهر لدی البهود موی بن میمون ۰ کارت لأزسطو + هاج للمتكلمين المسلمين واليوود » 
وقد هاجم ابن ميمون بالذات الأشاعرة وآراءهم ٠‏ 

وتعود القرائية فتظهر فى القاهرة على يد آخر مفكريها ٠‏ هارون بن ابل » ليكتب ف 
العربية كتاب شجرة الحياة ( عام 1845م ) وهر مزيج من عقائد المعتزلة والفلسفة م والكتاب 
بشبه ٠‏ دلالة الحائرين + فى منهجه وطريقت . وعوى فقرات وأخباراً هامة عن القلاسفة 
الإسلامبين الذى استمد منهم الرجل فلسفته . 

ولست أود أن أخوض ف الفلسفة الهودية إن كانت هتاك فلسفة حقمًا يهودية .نما أود 
أن أنتهى إلى أنها لم تكن إلا ظلالا لفكر السلمين وفلسفتهم مع نشويه هلا الفكر بعناصر 
من التوراة والتلمود . 

ولا شك أن اليهود لم زرا علب أو فلسفيآً فى المسلمين » ولکنهم نجحوا كا رأينا فى دنله 
عناصر تخريية لدى الفرق الخارجة عن الإسلام » وبخاصة الباطنية . وقد رأبنا من قبل 
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كيف اننشرت الإسرائبليات » تقلها لبود المتسلمة من كنب تحوى أقوالامزيفة للمسيح ‏ وعباراث 
وأمثالا من التراث الربای - ویخاصة كتاب برک بت امن ممدوماط . ثم انشرت 
آراء الكبالا اليهودية فى الم الإسلاى + تطوى فيها أخطر أنراع الغتوص . وقد دلت هه 
الآراء فى عدد كبير من المفلسفة الإسلاميين » وى بعض فلاسفة التصوف + كنا دخلت 
فى فرق الباطنية » وئ النشيع الغالى ۰ ولا شك فى أثنا فى أشد الحاجة إلى دراسة الكبالا اليهودية 

وآثارها فى العالم الإسلاي . 
وقد كانت الكبالا البهودية تسیر فى العالم الاسلاای حفية » وتتسلل إلى خفايا بعض المفكرين 
من الإسلاميين دای » ولكن ما بدت أن ظهرت علانية تحت اسم الفرفة العيسوية » 
نسبة إلى موسها أنى عيسى إسحاق بن يعقوب الأصفهانى » وقد عرف عند البهود باس عوفيد 
ألوهيم » أىعابد الله . وقد بدأ دعوته ین البهود فى أواخر الدولة الأموية » واتبعه عدد كبير من 
اليهود » وکانوا ينسبون له آيات وبعجزات . وحن نجد فى آراله تفاريًا » بل أصلا القرامطة 
ولباطنية » فقد أعلن أنه نبي «أنه رسو « المسبح المننظرء وقد استخدم القرامطة نفس الاصطلاح ٠‏ 
كا زم أن السیح المنتظر خمسة مئ#ألزبيل » بأنون قبله واحداآ بعد واحد : وهو 
يستخدم ایض اص طلاح الداعی > وم اصوللاع نم ندى الشيعة الإسماعيلية » ولدى القرامطة . 
بل إن هذه الفرقة تعتبر عند بعض ااحتیناصل اس الإسماعيلية ونسب إلبها دعاة الإسماعيليين 
ويذهب بعض الاحئين ا لأر ألا القداح مني الإسماعيلية ۰ كانوا يهوداً من 
الفرقة العيسوية كا جد أصلا من أصول الاطنية عند فرقة يهودية هی" : المقاربة 
أو اليوذعانية وقد ظهرت فى همدان » نسبة إل يوذعان ‏ أو يهوذا » ويتقل عنه أله كان 
. بطلب ‏ تعظم آمر الداعى » کا كان يذهب إلى أن اتوراة ظاهراً وباط تزیلا وأويلا . 
وحاول أن يفسر التشبيه الذي ساد التورأة ۰ ثم آمن بالمذهب القدرى » وإثبات الفعل حقيقة. 
مد . ومن الزکد أن هذه الطائفة أثراً فى الإسماعيلية » بل إن الإسماعيلية صورة من هله 
الفرقة » إذ تذهب الإسماعيلية إل القول بان للقرآن ظاهراً وباطنا. كا تومن الإسماعيلية بالمذهب 
شري . 
وينبغى أن نلاحظ أن هذه القرق البهودية الى ظهرت فى الم الاسلامی كانت تجادل 
المسيحية أيضًا » وییدو أن الربانيين + وهم جمهور اليهود رفضا المسيحية رفضًا كاملا » 
ولكن القرائين » أو جزها منهم . على الأقل وهم العناينة ذهبوا إلى اعتراف جزئی بالمسيح . 
فقرروا أن التوراة بشرت به ولكنهم ذهبوا إلى أنه يهودى من بى إسرائيل تقيد بالتوراة + 
(۱) الشبريطل : الئل ولحل جا عن 155 = 14۸ - 
وارانی : أعتقادات فرق المسلمين وللشركين ص ۲۳ = 1۵ . 
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واستجاب لن اليهود موبى » وأن عيسى نفسه لم يدع أنه نبى مرسل ۰ أو أله صاحب شريعة‎ 
ناسخة. لشريعة موببى » هو ول فقط من أولياء الله الخلصين العارفين بأحكام التوراة ونظرت‎ 
العنانية فى الإنجيل » رنتهت إلى أنه ليس كتابا متزلا عليه » أو وحيا من الله تعالى » بل هو‎ 
. جمع أحواله من مبدثه إل کاله » وأثما جمعه أربعة الحواريين » فكيف يكون كتابا متزلا ؟‎ 
فى مواضع كثيرة وهو‎ ٠ » المشيحا‎ ٠ وانطلقت هذه الفرقة بحث ف التوراة » فوجدت ذكرى‎ 
+ سیح التصاری» ولكن | ترد لهذا السیح النوة ولا الشريعة الناسخة . وورد  فرقليط‎ + 
وعو الرجل العام » وهذا هو أمر السیح عندهم . وییدو أن عددا من البهود كانوا يعتنقون‎ 
. أيغمًا المسبيحية ولدلك قام البهود بوضع « علم الدفاع الدیی » ضد المسيحية والإسلام معا‎ 








إن التتيجة الحامة لما التفصل : هو أن اليهود أقاموا « بده الفتنة ٠‏ بين المسلمين فى موضوعات 

و الإمامة » . ثم أشعلوا أوارها دينًا حول ٠‏ الذات الإمية ٠‏ بما آدخلره من عقائد وأحاديث 

ولتشيه . واكترى الملمن بنار یود ۰ ناما الدفاع عن عنالد القرآن 

ند » ويتافيزيقا الإسلام الحفيى . واصطيخ مور ۰ واكنشفرا الهج . فظهرت 

الفلسفة الإسلامية . يما لبشت هذه اتقفلسفة آن أثرت في الیهود ۰ فاشملت فيهم الفكر + 
اففلسفرا فى شوه فلسفة المملمين . 


لنراسعتان 
السلاموالسيحية 


رن كان الإسلام قد ماجم البهودية هجوم عنيفًا ٠‏ فإنه لم يفعل هذا مع السبحية » 
كانت المسيحية عودة للروح فى قلب البهودية ۰ وعاولة للتخفيف من غلواء هذه الأخيرة + 
وتابع أنبياء بى إسرائيل حمل كل منهم لقب ١‏ اليح » الراعی الصالح الذى 
مسح رأسه بالزيت » وكان المبيح الأخير هو عیمی بن مریم . ولكن ما صدقه اليهود ولاراعوا 
رسال » بل هزموا به استتکروه ٠‏ وضربوه ضربنًا مبرحًا » وهو يتوصل إليهم « بروح القدس ٠‏ 
ويحدئهم فى رفق وعذوبة . ومضى المسيح » وأصحاب الدين ١‏ المغلق > مغلقين فى دينهم 
حاملين لمياتهم فقط فى بقاع الأرض» مین بتوراتهم يا حلوا وذهب « الراعى الصالح »+ 
وم غير آبهين به » بل لم یذ کر وه نی ریخ ياه م(۱۱ 

ولكن حين تفر جماعة من تلاناته- ما أنقسهم خزارن هذا السیح ۰ واعتق عقیدتهم 
قوم مختلفون فى بقاع الأرض ينا الانعيلاف فى هذا/اراعی الالح ۰ وفتن به مجاميع 
الناس » وبخاصة أنه لم يكن هناك نص إلى مككتوب ٠‏ بل كتب بعد عهود من الزمان وبعد 
اخحلاف بين التلامیذ . بجانب‌هذا كله سكت أصحاب الكتاب الأول أن یذ کروه لا بخير 
ولا بشر وأهملوا أنه كان أو وجد » وعجبا حقنًا ألاتتير قصة المسيح کتاب بنى إسرائيل + 
وعجباً أن حدث ولا تذکر » وعجبًا أن يفتش الباحثون الحدئون عن تاریطه وقصته فى جميع 
الق روما فلا يجدون له ذكراً » وبنکر وجوده إطلاقاً رجال من قادة الباحثين وألحهم . 

وقد ی الإسلام - وهوالوثيقة الوحيدة الناحرة الى تنبت وجود المسيح الأخير من مسیحبی 
البهود ‏ بواجه فى عيمى بن مريم اليهود : وأنصار هذا السیح ۰ ويفتتح الرحى الاغی حادث 
المسيح بقوله « إن هو إلا عبد أنعمنا عليه وجعلناه مثلا لى إمرائيل » . . . إصرار عجیب 
أمام أهل اثوراة وأهل الاناجیل ٠‏ إصرار حامم أمام اليهود این آنکروه ولفظوه وم يدعوا 
له مكانا فى ناریخهم » وليست التوراة سوى تاريخ لى إمرائيل على مر القرون . وإصراد 
حاسم أمام أهل الأاجيل الذين اعتر و لفا أراين إله 

١(‏ ) لهرت وثائق البخمر ايت عام ۱۹۸۷ ۰ وقد بينث بیضوح مصادر المسيحية الأول لزان 
هذا الكتاب » كاب جديد عن هله لتق سيظهر قربا باقغة الإنجليزية. 
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وأسرع وفد من أهالى نجران إلى المدينة مجادل النبى ابحديد فى حقيفة السیح » وقد راعهم 
أن يدعى يسوع - فى عقيدتهم - بعبد من عبيد الرب وأن تسلب صفة « الرب + من 
اعتبروه ربا .. تعذب وصلب من أجل خطاياهم وغفر هم به . وفى جنبات المدينة قابلوا ‏ لزاع 
ابلدید ؛ وقد وفف يخدمهم ويقدم لم الطعام . . . واسبراح الركب ۰ وبدا له أن پستشف 
الأمر من صاحب الدين ابلدید » فناداهم فى رفن » ألا يغلا فى دینهم وألا يقرلوا على الله غير 
الحق » وان لا يمبدوا إلا الله وحده ۰ وأن المسيح وأمه عبدان يأكلان الطعام . وبدأ الوجى 
يفن فى وصف عیسی بن مريم وأمه . ويضعه في سباق الأتبياء » انامیس الطبيعى يتناوله 
. ولان كان الله قد ميزه بميلاد اختلف عن غيره من الميلادات » 
عتاة طال عليهم الزمن » قد فست قلوبهم حجرت أفئدنهم 
وقد تتابعث أنبيازه إليهم بعد موی ومارون » أن 
يردهم ال التوراة وأحكامها الحقة » وأن بعدل من تصورهم المادى لكل شىء . أن بردهم لل 
«الروح ٠‏ وقد باعرها لشياطين أنفسهم المادية » وأن يكشف عن كثافة « الحسم اليهودى ٠‏ 
بعض ماران عليه . ولكن البهود عصره » كا منوا كل مسیح قبله ۰ ولا لم يستجيوا إل 
ان » رفعه الل إليه کا رفع یره من کامل اشر ولص الأنبياء تا اهود دورة یلیم » 
نارکا إياهم فى ٠‏ وادی الضلال ٠‏ يهيمون فيه إلى أن برت اق الأرض ومن عليها . 

وأعلن الإسلام إعلانا قاطا ٠‏ زف إصرار_عيجيب أن معجزة ميلاد اسيج لا ينبغى أن 
تصور فى أى صور مفالية ٠‏ نما هى فق مر له ی إسرآتيل » ولكن على ألا تعجاوز 
حدود الإنسان » وحمل منه إغا أو ابن إله . کا أعلن یا فى (صرارجازم أن اليوود ما استطاعوا 
قتل هذا المسيح الأخير » هذا الى الأخير من أنبياء بى [سرائیل » فلم يخفر الله به ختطاباهم » 
كا بنفر الله به خطايا البشر » وان كان الصلب لأجل هذا فإنه فى نظر الإسلام غير حق , 
إن ناس مسثولن عن خطااهم ‏ فن يعمل مثقال ذرة خيرا بره + ون بعمل مثقال فرشا 
بره » فالمسثولية فردية وكل مسئول عن عمله » ولا يخلص الإنسان الفردى فداء هام + أو 
تضحية كلية . . . إن البعمع إذن إلى فتاء واختلال ميزان . ومن هنا ينضح لنا لاذا قف 
الإسلام من فكرة الصلب موّف العداء الشديد » إن الصلب يؤدى إلى انفكاك « المسثولية 
الفردية + » والمسئولية الفردية أشد ما حرص عليه الإسلام . 

ورأى نصارى تجران بوضوح ۰ عظٍ الحوة يينهم وبين الدين ابدید » وبدأ راع الفکری 
اللين پشند ويشتد » ويتزل الوحى يصرخ فيهم صرخته الرهيبة و قل تعالوا ندع أبتاءنا نامک 
ونساءنا نام ۰ وأنفسنا وأنفسكم ثم تبتهل فنجعل لعنة الله على الكاذير وأصاخ الوقد 
التصرانی آذانهم » وقد رأوا حمد؟ بن عبد الله على قمة الكون فى صلاة ابتهالية: يدعوهم إلى 
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استتزال العلاب الكرثى على من كذب » فأخذوا أمتمتهم وفریا قافلين » وقد عرف هذا 
الاع الأول - بين الرسول ووفد نصارى نجران ‏ باسم و قصة المباهلة » » وقد افتئن سلون 

بها » وراحوا بصور ونها - شيعة وسنة - ل صور متعددة ء 

وأخل القرآن برسم صورة المسيح كإنسان فقط ۰ ویتکر نکر با ألرهيته ۰ ویدم 
وحدة الله الكاملة ٠‏ وعدم شفعه ٠‏ ويؤكد صمديته ۰ ويزهه عن الشريك ولنظیر 
ولند ولولد ٠‏ وى هذا كله يرفق بالمسيحية ويرى السيحية والسیحیین أقرب إليه من اليهود 
وغيره من الناس ٠‏ وأن كثيراً من هؤلاء الرهبان لا يستكبر ين . . إنما نمی" عيونهم ونفيض 
بالدمع » إذا ما تلى عليهم الذكر 

وذهب الرسول محمد إلى الرفيق الأعلى » صار أتباعه بقرآئهم إلى ما بين النهرين ولشام 
ومصر . . . وهتاك يرى الإسلام مسيحية أخرى تختلف عن مسيحية نصارى تمران » فييها كان 
الأخير ون نصبین لا چتهدون ف الأناجيل برى فى تلك البلاد الأخرى مسيحية مختلفة » 
مسيحية عقلية فلسفية متسلحة - إلى أكبر حد - بالمنطق الصورى حى آخخر الأشكال 
الوجودية ٠‏ مسيحية متصلة بالفلسفة اب والإيرالية + ممتلفة فيا بينها منقسمة على 
نفسها ركان على علماء المسلمين أن بوايجهوا راتفر مجتمعة وسنفردة . فكيف بدأ النزاع ؟ 
وکیف عاون هذا التزاع على إقامة ميتافيزيقآ إسلامية مستندة على القرآن ؟ 

أقبل كثير من المسيحيينَ تمن أعل یلا الى جلها المسلمون +,عل الإسلام فاعتقوه + 
وقد رأوا فى المسيحية القرآئية صورة متكاملة تفنيهم عن خلافات الفرق ١١‏ نفسها . وقد 
كانت هذه القرق فى عراك مرير وانقسام عنيف حول طبیعة السیح أوحقيقته . وقد نی 
المسيحيين هذا انفلاف » فلما قابل الكثيرون منهم القرآن + رأوا مسيحاً واحدا فى صورة 
بسيطة نخلصه من كل هله الحلافات ۰ فآمنوا'بالإسلام + وهنا تقدم آباء الكنيسة للدفاع 
عن دينهم ۰ أو مى أدق عن نظرياتهم ى طبيعة السیح ۰ فتصدی فم مفكر و الاسلام + 
وید جدال عنیف حول وحدة الله وطبيعنه وصفانه 

وقد عثر الباحثون على نصوص سريائية من عخلفات العهد الإسلاى الأول فى العراق + 
وفيها ترجمات لبعض سور القرآن الى تكلمت عن السيحية ۰ نقلها السوريان إلى لغتهم 
- فى مطلع غزو الملمين لا بين النهرين - لكى يناقشوا مضمونها . كا أن كثيراً من 
النصوص ما الت بين أيدينا عن مناقشات المسلمين وجدالم مع مع كهان الحبشة حول فكرة القرآن 
عن المسبح . ونری أيضًا من الصحابة من بضع الناقشة فى صورة ج 

كانت الأحاديث بين الصرانية والاسلام ٠‏ فى مدا ۳ أحاديث جدل 
فى لين ورقة . ثم أخذت صورة أخرى من الشدة فى عهد الأمويين » حين اصطدم 
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ييحنا الدمشتى فى جدال عثيض مع المسلمين حول وحدة الله وطبيعة الكلمة . وقد اعتبر 
يوحنا الدمشى الإسلام عقيدة فلسفية . ولاك بدأ يعد العدة لمواجهتها » ويضع أصول ابلدل 
مع هله العقيدة » وبين المسيحى طریق مناقشة العقائد الإسلامية . وقد عمل يرحنا المشتی 
طب للأمويين ۰ وقد منح الحرية الفكرية الكاملة مناقشة المسلمين فى عفاندم وادفاع عن 
السيحية . ثم بلغ الفاش بعد ذلك ذرونه من الشدة على يد ه حنا التفيومى ؛ الصری » وقد رحل . _ 
إلى الحبشة > وبدا يرسل رسائله إلى أقباط مصر » يحاول فيها مناقشة العقائد الإسلامية » 
والمباولة دون اعتناقهم الإسلام . ثم تتابع التقاش فى عهد العباسيين . 

وقد قاوم المعترلة الأولون المسيحية مقاومة شديدة من ناحية عقلية , وقد تطور هذا الاع 
فى المدرسة المعتزلية » فكان من أن تعرض لاراءمخالی الإسلام » وبخاصة المسيحية + 
عرض مذاهبهم فى أماثة نادرة » ثم تتافش هذه المذاهب واحدا واحداً » وقد كشف لنا 
صدور كتاب « القی » القاضى عبد الحبار المعتزل - عن مناقشات و أنى على اللا 
الشيخ المترل الأكبر ٠‏ قلمسيحية ۲۱ , كا أن أهل السنة والشيعة كتبوا في ذلك کتابات كثيرة . 
وقد حاولت الكنيسة السوريانية أن تقيم هلما لداع نی » فريفت رسالة « الكندى » السیحی 
المزعوم فى مناقشة العقائد الإسلامية إا وهي يرما هاج الإسلام هجوم تیف . وقد 
نسبت هذه الرسالة ليحي بن عدى ولخيزه.----ثم رمث إلى اللائينبة » واستخدمها المبشرون 
اللسبحيون وبعخاصة الكائويك لبنت ع فى مهاچمة الإبلام ۰ حنی عصورنا الحديثة . 
أما فى طاق أهل الستة ققد ناقش الإمام ابن حزم أن كتابه ‏ الفصل ...۰ المذاهب المبحية + 
کا حاول أن بقن الأناجيل الأربعة وين تناقضها وقد كانت هناك مناقشات عيفة بين 
المسلمين والمسيحيين نى الأندلس ۰ سواء بالعربية أو اللاتينية . ثم بری بعد ذلك أبو بكر 
الباقلانى يناقش المسييحية نقاش شديدا . ثم إمام الحرمين اللحوينى وفعل الغزالى نفس الى ء ركب 
فى مناقشته المسبحية» . ثم فى العصور المتأخرة « ابن تيمية» وتلميذه «ابن قي ابموز يةه وتابمت 
المناقشات والمجادلاث ؛ حى آق الشيخ «رحمة الله الحندى» » فكتب كتابه « إظهار الق ٠‏ » 
ود قام نى هذا الكتاب بدراسة الأناجيل على أساس علمى ونقض فكرة الصلب وفكرة الأقايم + 
ودافع عن الرحدة الإمية دفاعا ماز . وشبدت عصورنا الحديثة ایضاً هجمات كثيرين من 
المستشرقين المسيحيين والبشرین على الدين الاسلای من أمثال زوير ولا فيجرى ولامنس 
وقاوبهم كثير ون من علماء المسلمين العاصرین . 

ولكى نفهم كثيرً من التزاع بين طوائف المسلمين والمسبحيين ۰ ينبغى أن نفهم ولا مدی 
التراع الدى حدث فى أعماق المسيحية تقسها ۰ وأن تأخذ صورة ٠‏ ولو مرجزة عن تلك 
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السائل النى تنازع فيها المسلمون مع المسيحيين 

آما اختلافات السیحیین بين أنفسهم ۰ فيرى الشهر ستانی أنها تعود إلى أمرين + 
(۱) كيفية نزول السیح واتصاله بأمه » رب ) كيفية صعوده وتوحد الكلمة . واختافوا فى 
كيفية الاتحاد والتجسد : ففرقة ترى أنه إشراق النور على الحسد المشف » وفرقة ترى أنه الطباع 
النقش فى الشمعة » وفرقة ترى أنه ظهور الروحانی بالحسيانى ۰ وفرقة ترى أن اللاهوت 
تدرع بالناسوت » وفرقة ترى أن الكلمة مازجت جد السیح ممازجة اللبن بالماء 

أما حقرفة اله عند المسيحية فهو : أنه ٠‏ جوهر واحد » غير ١‏ متحيز » ویس بذی حم 
بل هو ه قم بالنفس » » وهو واحد بالموهرية ثلاثة بالأقنووية » والأقانم هی الصفات ٠‏ ارجود 
والحياة ولم . . . الأب ولابن وروح القدس » رلکن العم من بين تلك الصفات تدوع 
وتجسد دون ساثر الأقايم . 

أما أبر على بای - شيخ اامتلة الكبير فإنه يصف أيفمًا الظرية السيحية فى الله 
وصفا تا » فيرى أن مذهبهم : أن الله خالق الأشباء » والحالق حى يتكلم » وحياته هی 
الروح اتی يسمرنها ٠‏ روح القدس ٠‏ ى تكلامه هو عم . وبنهم من يقول فى الا نها 
قدرة ‏ ويذكر الحبائى أن المسبحية نز أن اه رکلمنه وقدرنه قدماء . وأن معنی الكلمة 
عندهم هو الابن » والابن هو المسبح الای ظهر قي اللحسد الذى كان فى الأرض . ثم اختلفوا 
فيمن يستحق امم المسبح . فنهم من يري أنه آلكلمة والحسيد » إذا تحد بعضها بالبعض » ونیم 
من يرى أنه الكلمة دون ابلسد وتهم قن بری أله اید احدث » وأن الكلمة صارت 
جمدا عدا لا صارت ف بطن مریم وظهرت الاس . غير أنهم جميعًا بزعون أن الكلمة هی 
الابن » وآن الذى له الروح والكلمة هو الابن » ولثلائة - فى رأى المسبحيين جميعنًا - إله 
واحد ‏ وخالق واحد وأنها من جوهر واحد(۱. 








أما القافى عبد ابغبار فیری أن فرق المسيحية الثلاث على أن اللمالق جوهر واحد = 
ثلاثة أقانيم ٠‏ وأن أحد هذه الأقايم أب رالاخر ابن ولثالث روح القدس ؛ وأن الابن هو 
الكلمة ۰ ولروح هي اللياة . والأب دو القديم ای المتكلم ۰ وأن هذه الأقائيم الثلائة 
ل اقوهرية ۰ تلفة أى الأقنوبية . أن الابن لم بزل مولودآ من الأب » والأب ولد للابن » 
ول ترل الروح فالضة من الأب والابن ؛ ویس کون الابن ابنا لأب على جهة النسل + 
ولكن كتولد الكلمة من العقل : وحر النار من الار » وضياء الشمس من الشمس . ویذ کر 
القاضى عبد اپلبار أن المسيحيين جميم) اتفقوا على أن الابن اتحد بالشخص الذي يسمونه 
السیح » وأن ذلك الشخص ظهر الناس وصلب وفتل 
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أما فى كيفية صلبه فد آمن المسيحيون أنه « فثل وصلب » . . . فتله البهود . ولکن 
اختلفوا : هل لفتل ورد على ابلزءالاهلی + أم ورد على « ابلزه الناموق » ام على المزأين 
معا ثم قام وصعد إل للسياء ۴ © . 2 
ويرى المسبحيون أنه « الابن الوحيد قه» فلا نظير له ولا قباس له إلى نى من الناه 4 + 
وهر الذى به غفرت زلة آدم » ٠‏ رهو الذى يحاميب الخلق ٠‏ . ویقرر الشهرستالى أن 
٠‏ فولوس » هو الذى شوه صورة السیح ورفعه إلى درجة إله . وأنه كنب إلى اليوفان يقول « نکم 
تظنون أن مكان عیسی ککان سائر الأنبياء ٠‏ ولیس كذلك . بل إنما مثله مثل ملكيزداق + 
وهر ملاك السلام الى كان إبراهيم علبه السلام يعلى إليه العشور » فكان یال على إبراهيم 
وعسح رأسه . ومن العجيب أنه نقل فى الأناجيل أن الرب تعالى قال « إنك أنت الابن الرحيد» 
ومن كان وحيدأ ٠‏ كيف ثل بواحد من البشر ٠‏ ويرى الشهرستائى أن فولوس » هو الذى 
غير بساطة المسيحية الحقيقية وه خلطها بالفلسفة اليوئانية . وفولوس هذا هو القديس بول . 
وقد كان ,بدا اعتق المسيحية فى طريق دمشق الشپور ۰ وقد ادع أن المسبح ترام له 
في احلامه 











وأقدم المداهب المسيحية هو الملكائية أو لكاتب .)وق كانت الملكائية متتشرة فى البلاد 
الى فتحها المسلمون » ويبدو أنها كانت اليك الريعية فى ذلك المهد . ولد ذمبت إلى 
, لله ثالث ثلاثة » أى أن العصورة یی ان وخ القدس » ۰ کلها تزل - 
أى أنها قدبمة . ای أنها فصلت ابودر عن الأفانم » وذلك كالموصوف ولصفة . أما كيف 
حدث الامتراج بين الأصول الثلائة ٠‏ فحدث عل الشكل الآ : ابلومر ( وهو الله ) 
وناسوث الكلى ‏ وعو جسد السیح - « قديم أزلى » أى ابلمسد : من « قديم أز »هو له ر 
ولکامة - العنصر اثالث من عناصر الرجود - اتحدت ٠‏ مد المسيح » وتدرعت بنسونه , 
« فريم إذن ولدث ٠‏ ای أزليًا ٠‏ . لقتل والصلب وقع على ٠‏ اللاهوت ولناسوت » . أى أن 
الصلب بقع على السیح بأ كله » والسیح هو « اللاهرت والناسوت 99 


ولا قام أربوس تلميذ مار بطرس وأعلن ثورته على « مساواة أفنوم الابن بأقنوم الأب فى 
أزلبته ٠‏ أعلن مار بطرس ‏ نن مجمع نيقية المشهور « العقيدة الملكائية فى صورتها الكاملة » ؛ 
٠‏ نين بالله واحد مالك كل شیء ۰ وصانع ما یری وما لا يرى ۰ وبالابن الواحد يسوع 
السیح ابن الله الواحد » بكر انفلائق كلها ٠‏ وليس بمصنوع ؛ له حق من إله حق » من 
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جوهر أبيه » الذى بيده أتقنت الوم » وكل شىء . الذى من أجلنا » ومن أجل خلاصنا فز 
من المماء رسد من روح القدس » وولد من مرم البتول ۰ وصلب أيام بلاطروس + ودفن 
ثم قام فى الم الثالث ۰ وصعد إلى المياء وجلس عن جين أبيه . وهو مستعد للمججيم 
تارة أخرى للقضاء بين الأموات والأحباء . رنزمن بروح القدس الواحد » وروح ال الذى 
يخرج من أيبه » وبعمودية واحدة لنفران الخطابا » و مجماعة واحدة قدسية مسيحية جاثليقية » 

وبقيام أبداتنا » وبالحياة أبد الآبدين ٠‏ . 

أعلنت الملكانية النثليث واضحاً ؛ وقد نقضها القرآن بقوله : ٠‏ لقد كفر الذين قالوا إن الله 
ثالث ثلاثة » . ونر انخاصة من علماء المسلمين يناقشون الملكانة فى ابلوهر والأقنوم رالاناد 
ولنجسد . وینکرون کل هذا حجج عقلية فلسفية , 

والفرقة الثائية هى النسطورية : ومؤسس هله القرقة خو نسطور . ولكنه لم بظهر ی أيام 
ادن ۱) کا ید کر الشهرستائى ”2 + بل ظهر فى أوائل القرن الانی اللادی › وجلس عل 
کربی البطريركية فى بيزلطة « القسطنطيئية » » وف بيزنطة أعلن مذهبه فى طبيعة اليح + 
وقد أثار عليه ثورة كبرى ف الا السیحی وت 

بدا نسطور حياته فى أنطاكية »یملِسيِحَية يدرس الأناجيل » وال يناقش فکرة 
المرهر والأقنيم تقاشا فلا + هی ول آن دی" فى بساطة ‏ إنسان وود سا + 
وان مريم ٠‏ إنسان جز ٠ ٠‏ ولا بل نوف إل :]نيان جردا ثم حدلت « النعمة 
اللية الى نزلت على الرسل من قبل ٠‏ فانصل « اللاهوت + بهذا الإتسان بلنی كا اتصل 
بسائر الأنبياء » ولكن سلته بالمبيح أكثر درام وأكثر استقراراً فيه » ولذلك می بالابن 
الرحيد . والاتحاد بجسد السیح لم ينم عل طريق « الامتراج » كيا قالت الملكانية ٠‏ ولا عل 
طريق الظهور کا تقول اليعاقبة » ولكن كإشراق الشمس فى کوا أو د على بلور » أو کظهور 
النقش ف انم کا تقول اليعاقبة. وإشراق الشمس فى الکو لم يجمل الكوة شمسا ولا ظهور 
التقش فى انم جعل احاتم نقشا » إثما هو اتصال معنیی فحسب . ولكن ما صدر عن السیح 
بعد اتصاله باللاهوت إنما هو صدور عن « المشيثة الإفية » » فليس نة وحدة فى الموية أو فى 
الطبيعة وغا ثمة وحدة ف المشيئة ٠‏ ول يبطل الاحاد قدم ندیم » ولا حمدويث امحدث + ولكتهما 
صارا مسيح) واحد؟ ٠‏ ومشيثة واحدة » ثم حدلت واقعة الصلب ۰ ويرى نسطوز أن القتل 
وفع على السیح من جهة « ناسوله » لا من جهة و لاهوته و لأن الإله لاله الآلام . 

آثار نسطور ثورة فكرية فى المسيحية » وفاومه بطاركة روما وأنطاكية والإسكندرية . 
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ولسنا هنا نورخ هذه الثورة» ولكن ما ليث عدد من البطاركة » أن تابعوا نسطورا » فظهر بوطينوس 
وبولس الشمشاطى بعد ذلك يعلنان أن الإله واحد ‏ وأن المسيح ابتدأ من مريم » أنه عبد صالح 
خرف » إلا أن الله تعال کرمه ماه ابا على التبنى لا على الولادة والاتحاد . ثم نايم كثير ون 
من المشارقة المسيحيين اللهب السطوری . 
وحين دغل المسلمون ما بين النهرين ولشام وجدرا عدا كبيراً من اساطرة وقد عاشو ى 
العام الإسلاى ۰ واشترك كثيرون منهم فى المركة العلمية > سواء كانت فلسفية أو طبية + 
ونقاوا المسلمين العدد العديد من الكتب اليونانية والسور يانية إلى الع بية . 
ويا الشهرستائ ‏ كفكر أشعرى ‏ أن يمارب المتزلة بكل صيلة ممكنة 
فهر بط بينهم وبين اذهب السطوری » فيذكر عن نسطور أنه « تصرف ف الأتاجيل بحکم 
رأيه » وإضافتهم یه - إضافة المتزلة - إلى هله الشريعة » . وأن قول نسطور بان + الله 
تعال واحد ذو أقانيم ثلاث : اليجود ولا والحباة » وأن هذه الأقانم ليست زائدة على الذات 
ولا هی موه ه وأساس المذهبالممتزلى»رأن أشبه المذاهب المعنزلية بمذهب نسطور ف الأقاليم : 
احوال ی هاشم الخبالى ؛ فإنه یت نواحى تفن لا واحد . ويفسر الشهرستائى تعريف 
سور ات بأن «واح دأ تعنى جوهراً بسيطا لبس بان اباس » وهذا الموهره أي الأقائيم 0+ 
ثم الأقنوم الثانى هر م الحياة » رهرجوهر أيضاًءوالأقنوم انالك هو العلم وهر جوهر أيضاً وبي 
هذا هو أن العام أصولاأو مبادئ تلالة تالوم رای الله والحياة » ول . ويصل 
بين التعريف القلسق للإنسان بائه : و حى ناطق » وتعریف نسطور أن الله ه موجود ى 
ناطق + ء غير أن هذه المعانى تتفایر فالإنسان مركب ء بيا الله جوهر بسيط غير مركب , 
والشهرستانى هنا ينسب التثليث بوضوح لنسطور » وهو عكس ما قصده الرجل نام . 
إن الهم من هذه النصوص الأخيرة الى نقلها الشهرستانى + برضم ما فیها من مو + 
لك اضاولة الى يماوفا لشهرستنی من ربط مذهب العتزلة بالمذحب السطورى + وحاولة 
عقارنة آراء أى هاشم بای بارا نسطور . وتلك سنة مضی عليها الشهرستانی داعا فی لته أن 
يصل بين مذاهب افالفن مذهبه الأشعرى من السلمين وبين مذاهب اللاحدة أو القالفين 
للإسلام بیمی محارلة فيها صواب آنا وفيها خطأ فى أكثرها . و ٠‏ أحوال »یی هاشم » الى 
تمرف كالآقى : ٠‏ صفات وراء الذات لا موجودة ولا معدومة با تتصل بسبب بالمذهب 
النسطورى + إنها محاولة الت به من مفكر معتزلى بؤمن بالتوحيد المطلق فى أعلى صورة؛ ولا تتصل 
بفكرة الأقانيم » لا من بعيد ولا من قريب . 
ولفرقة الأخيرة هي البعفوبية » وقد اختلف فى صاحب المذهب ٠‏ هل هو يعقوب 
البرذعاق آم ساويرس يطريرك انطا أوطاخس ؟ ولكن يبدو أن هذه الفرقة راعها 
ما ظهر من آراء فى طبيعة السیح و تقبل التجزلة فيه ؛ نقرر أصحابها أن | يح وحدة واحدة: 
تشاة الفکر - آود 
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طبيعة واحدة » أقنوم واحد ؛ ولذلك عرفوا باسم أصحاب ملحب وحدة الطبيعة . وقد فارمت 
السيحية هذا المذهب » ولكنه مع ذلك انتشر انتشارا ثاما فى البلاد الشرقية 

وقد نقل إلينا الشهرستانی موجراً هلا المذهب » فيه فهم کامل له » وان کان قد لستخدم 
بعض الاصطلاحات استخداما غير واضح . قررت البعقويية » فا يرى الشهرستاق والقافى 
عبد الحبار : أن السیح جوهر واحد > روم واحد » إلا أنه من جوهرين » أحدهما جوهر 
الاله اقبیم والآخر جوهر الإنسان » اتحدا فصارا جوهراً واحداً ‏ أقنوما واحداً » وربا 
قالوا طبيعة واحدة من طبيعتين )4 : ثم يقول « إن جوهر الإله القديم وجوهر الإنسان المهدث 
تركيا ۰ كا تركيت النفس والبدن » وصارا جوهراً واحداً : وهر إنسان كله وإله كله ٠‏ 
وظهر اللاهوت بالناسوت ۰ فصار ناسوت المسيح مظهر الحق » لا على طريق حاول جزه فيه » 
ولا على سيل اتحاد الكلمة الى فى حكر الصفة بل صار هو هو فاليعقوبية إذن ترى أن 
الطبيعتين اللاهوتية والناسوتية اتحدتا اتحاداً كاملا فى الهوية ‏ فى شخص السیح ؛ فالمسيح 
إذن جوهر واحد فيه الإنسان والإله . ولقتل وفع على المسيح الموهر » أى عليه من حيث 
هو إنسان واله ؛ إن وحدة المسيح تنم هبو لأنه »لو رقع عل أحدهما + لبطل الاتماد » . 
ويفسر الشهرستانى مذهبهم بان «الانسان سار إَلها ولا ينكس » . الاله صار [ساناً كالفحمة 
تطرح فى انار » فيغال صارت الفحنت نار ولاقال صارت الار فحمة » بل هی جمرة ۲ + 
وحين مات الاله وصلب ٠‏ ین لا لیام يلا مدرم فام الإله السیحی من جدید لير 
العام من جديد 4۳ 

وقد نادی القرآن أيضًا فى أصحاب مذهب وحدة الطيعة قائلا ١‏ لقد كفر الذين قال 
إن الله هو المسيحابن مریم » قل فن یلك من الله ی إن أراد أن يهلك المبيح ابن مرم وأمه 
ومن فى الأرض جميعا ونه ملك السموات رالأرض وبا ینهما ۰ بخلق ما بشاء واقة على كل شى 
قدیر ۲۳۶ , 

وفرر القرآن أن السیح إنسان لوق . خلقه الله کا خلق آدم من تراب ۰ وأنه رسوله 
لبى إسرائيل « إذ قالت الملائكة يا مرم ۰ إن الله ببشرك بكلمة منه اسمه السیح 
عیمی ابن مریم وجيها فى الدنيا والآخرة ومن المقريين + ويكلم الاس فى الهد وكهلا 
ومن الصالحين . قالت رب أنى یکین لی ولد و يمسنى بشر قال كذلك الله یخلق 
ما يشاء إذا قضى أمراً فا يول له كن فيكون » وبعلمه الکتاب وا حكمة والتوراة الیل 
ہی إسرانيل ٠‏ أنى قد جتتكم بآية من ربكم أنى أخلق لكم من العلين كهيئة الطبير 

(1) القافی عبد بار : امي ج ه ص ۳و . 

متا ص ۱۳۴ ء این حزم . الفصل + ۲ ص 44 . 
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فيه » فيكون طبرا اذل الله وأبرئ ال که والأبرص وأحبي اموق بإذن الله شم با 
تأكلون رما تدخرون فى بيوتكم ۶ إن فى ذلك لآية لكم إن کم مؤمنين . ومصدقا لا بين 
يدى من التوراة ٠‏ ولأحل لکم بعض الذیحرم علبكم ٠‏ وجشکم بآبة من ربكم فاتقوا اله وأطبعون 
إن الله رل وربکم فاعبدوہ . هذا صراط مستةيم ۱۳۰ ثم يقرر فى آية أخرى و إن مثل عیسی 
عند الله کثل آدم ۰ خلقه من تراب ثم قال له فيكون ۲۳۰. وهو فةط رسول من رسال 
بی إسرائيل كأشعيا وأرميا وغيرهما ٠‏ ربا آمنا با آزلت واتبعنا اسوك فاكتبنا مع الشاحدين + 
وف آبة آخری و لن يستتكض السیح أن بكون عبدا لله ولا لملائكة المقر بون ومن يستدكف عن 
عبادته ويستكير : فيحشرمم إليه جمیعا ,99 . 

ثم قرر القرآن أنه إنسان نظهر عليه العوارض البشرية من أكل وما يستتبع هذا من ظواهر 
إنسانية ٠‏ ما المسيح ابن مریم إلا رسول قد خات من قبله الرسل ۰ وأمه صديقة كانا يأكلان 
الما كيف نبین لم الآیات ثم انظر أنى يؤفكون ١‏ . وأخيراً قرر نهابته وموته ۰ 
مات غيره من البشر ٠‏ إذ خاطبه فى عالم الغيب وعام الشهادة كنا يخاطب غيره من البشر 
٠‏ وإذا قال الله يا عيسى بن مریم أأنت قات للم یخی وأی إفين من دون الله ۰ قال 
سبحانك ما يكون لى أن أقول ما ليس لى بح( رس ق فقد علمته . تعلم ما فى نفسی 
ولا أعلم ما فى نفسك إنك أنت علام الغيوب مكلت هنم إلاما أمرتى به أن اعبدوا الله ري 
وربكم » وكنت عليهم شهید] مادم تک خلما توفت کدی أنت الرقيب عليهم » وأنت 
عل كل شىء شهيد » إن تعذبهم فنهم عبادلا ؛ وان تتفر م فإنك أنت العزيز لمکم ۲ . 

لم يرك القرآن إذن جانا من جوانب حياة الميح إلاوناقشه ۰ ووضع رأيه فيه . 
وسرعان ما تقابل علماء المسبحية وعلماء الإسلام فى نقاش فكرى شديد . 

إن أبرز مثال لمناقشة عاماء المسلمين للمسيحوين مثال أنى على ابلبنی شيخ المعتزلة الكيير . 
وتلميذه القاضى عبد الحبار ۲۳ من المعتزلة ثم الإمام الباقلائى من الأشاعرة . وقد تر 
الباقلانى صحائف من كتابه « التمهيد ه بناقش المسيحيين قبا مناقشة دقيقة رائعة . وقد بدأ 
مناقشة اللسيحرين فى قوم ٠‏ إن الله جوهره وحاول بكل جنال الحداية أن بت خملا 
الیحین نى إطلاق لفظ ابلودر على الله . وقد جادلم فى تقسیمهم الوجودات إلى جومم 

(۱) آل رال ١ع‏ - ۱م . 

(۲) آل عران وه م . 

(۳) العام ۱۷۲ ۰ 

(4) الالدة هم . 

ره) للاثدة ۸۱۱٩‏ ۱۱۸ 

(1) القافی عبد طبار . ای ج ه صن ۸۰ - ۱۶۱ 
























۷۰ 
وعرض » وف وضع ای مفولة ابلوهر ‏ وقرر أن الت لا مکن أن يكين جوهرا ولاعرضتا + 
وانغا هو وجود فوق الموهر ولعرض 

ثم انتقل إلى مناقشة فکرة الأقازيم وحصر السیحیین ها فى ثلاثة » وا 
رمتابعة لسياق المذهب السیحی ذاته » أنه من الممكن أن تکرن أربعة أو عشرة 
المذاهب الثلائة : اللكانية والنساطرة وإليعاقبة ى الاتحاد والتجسد + 
فى نهاية الأمر وبعد مناقشة عنيفة أن المسيح عبد مربوب وحدث مخلوق ؛ إذ لا يجوز إثبات 
الربوبية سد أكل الطعام رمشی ف الأسواق . وكذلك قعل آبر على ابلبی وتلميذه القافى 
عبد ابلبار ۲۷ 





بیائه دید 
إلخ . افش 








إن التيجة الى أريد أن أصل إليها : أن مناقشة اقلا وغيره ألتجت تفكيراً لام 
خالصت فى ٠‏ الحوهر والعرض » » وش ۷ ابلوهر والأفانيم » ۰ وی « الانماد واتجسد «وقدمت 
ننا فلسفة متناسقة مع القر آن فى مناقشاته مع السيحية . 

ویکاد بجع المؤلفون الأو رببون أن التکلمین السلمین أفادوا من هذا التزاع + 
من ناحية أنه اعدم “نها عل نكوي مقإئدهم الكلامية » ومن احية ال يعض 
آراء السیحیین واعنناقها ٠‏ وقد فكو نا آن:لاجیرس کان يتكلم فى مسائل یطبر والاختيار 
فى ببزنطة .أن البيزنطيين سوا لا لکلا ثم اي إلى المسلمين . وش موضع آخر يشبه 
الشهرستانى النساطرة باممتزلة ۰ فزنهم جمیماً حکموا العقل فى الدين . وقد ریا أيضاً أن 
اشهرستانی يشبه أحوال أبلى هاشم باقانم التصارى . ومع أننا لا تستطيع أن ننكر أن يمالات 
المسيحيين ومناقشتهم للمسلمين عامة فد عاونت على إنشاء علم الكلام > فإننا نری الحلا 
الكبير بين الطائفتين . إن أهم مشكلة قامت بين الفريقين دارت حول مسألة الرعدة ولتعدد 
وانتقال اب وهر الإذى وم 


وقبوله للأعراض ٠‏ 7 
أنكر السلمون متخذين كل الوسائل ابحدلية : أفكار التثايث واتعدد وقبول الله للأعراض 
والتحبز ؛ فأنتجرا نظراً دين فى مشكلة الصفات شغل أجيالا متعددة من المسلمين . ولم يكن 
هؤلاء المعتزلة الأوالل نلامذة مت 














لآباء الكئيسة ء بل على العکس » صبر كل من 
الفريقين عن وجهة نظر عالفة تام الالفة للأخرى . بدا الأولون من الواحد الذى يتعدد 
ويتشكل : ثم قد بعود واحدا وقد لا بعود .و بدا الآخرون من الواحد الذى يبى واحداً وعلل 
الإطلاق . 











(۱) اباقلای : القهید : ص ۷۸ - ۹٩٩‏ ۰ 








1 
هناك مشكلة أخرى تفصل بين اتفريقين : يعى مشكلة المنهج : استخدم آباء الكئيسة 
اعطق الأرسططاليسى بشكل خاص فى جدلم » حى آخر الأشكال الحملية (أى عند 
امل السابع من التحليلات الأول) + وكان المنطق هو السلاح الذى أقاموا عليه عقائدهم ٠‏ 
وقد اتهم التکلسون الأولون بأنهم بارا ایض إلى المنطق واتخلوه منهج لبحث العلمى : غير 
أن الأبحاث الحديثة قد أثبتت أن متغدى التکلمین لم يستخدميا هذا المنطق حى القرن 
الاس » وأنهم وضع منطقًا يخالف فى جوهره الق الأرسططاليسى ٠‏ 
هناك إذن خلت مزدوج بين المتكلمين المسلمين ولمسيحيين : فى المادة ٠‏ وف اتيج . 


اضر رثالست 
الاسلام والفلسفة اليونائية 





قلت من قبل إن الإسلام قد قدم ميتافيزيقاه القرآئية > وهی فى جوهرها > معارضة 
الروح الفلسفة اليذانية , كانت الفلسفة الوئانية نغسًا تشازميًا يعبر عن حياة أمة ملحدة ٠‏ لم 
عرف بدا نعمة الوحى + ولم تستمع إلى أناشيده الحميلة ٠‏ وان كانت قد تشوفت - على 
لسان افلاطون - إلى مرکبه التين . وأهلئت الروح [عانها الکامل بفناء القرد فناه 
آبدیا . وبخلود النوع خلود؟ مربديئًا 4 فلم تمرف فصة البعث + وباتال لم تعرف قصة 
الال . وخشت الروح اليوالية فى زوايا العقل ومتعرجاته » وأخلت تبرز » فى دقة وعنف 
ما اسبتطاعت من تفسير الرجود والطبيعة ولا« ولكنها لم تدرك أبد أن هناك قرة أعلى من 
هذا الوجود العمل > تستطيع أن نكشت او ان الكون » وعالم انیب ٠‏ وأن تجعله 
يؤمن بكل هذه الحقائق » بنفته... ه-أستطاعت الروح البونانية أن تكشف فكرة 
القالق ‏ وأن تتصور ال من لاتم »وان تین يبعث چسدی تهود فيه إن تكلمنا بلفتها 














الإسلاى : فبهرت الجموع ٠‏ فاتخلوها عنواناً على حضارة اتخدت مقوماتها من تصورات 
اقطعية_تخالف تلك النصورات العقلية الى بشرت بها القلسفة اليونائية ؟ 


كان لابد لمله القلسفة اليوذابة أن تظهر على مسرح الوجود ۰ عنوانًا عل حضارة هله 
الأمة الآرية الى علمت الإنالية جمعاء الكثير من أنماط الفكر صيافاته ۰ ولکن كان لها 
التق القاص بها + وانلاص بها وحدها ؛ ااتصل ببياة اللجدمم یرای : ولذلك سدين فامت 
الروح الإسلامية بوضيع فلسقتها المعبرة عن حضارتها وا ببنائها الاجعاعی ء كان لا بد آیضا 
من اختلاف عنيف وین جدل قاس : وتارس فى یج وف المادة » بينها وبين الفلسفة اليوثائية . 

وين العجب أن مسرح الإسلام الأول - الخزيرة العربية ‏ كان مفتوحّا آمام الفكر 
اليا : ولک لم يدخل بقوة جا بذكر ؛ بل فى 
هرد فيها هم هرد ٠‏ ولم هد اب يوودية أ ا 
ولکن البهود الحقيقيين القادمين من الثمال لم پعتهروا المنهودين الحدد من أبناء الله وأحبائه » 
پل اعتبروهم موال وعبيداً ی إسرائيل .. ودخمات السيحية ابل برة ولم يتمسح العرب + إلا 
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1۳ 
فاد قلائل فى وسط اليموعة الزاخرة » بل إن هؤلاء این تاوا بأتقسهم عن شرك المرب 
ابلاهلین ووثنيتهم لم يؤمنا بالمسبحية » بل اعتزلوا دين العرب ای ٠‏ ریبد الله بدون طوس 
يهودية أو مسيحية ‏ وأسمرا أنفسهم النغاء » معلنين أنهم يتابعون الحنيفية الأولى : . . وكذلك 
دخلت الفلسفة اليوئانية الخزيرة العربية بضعف » على يد اضر بن الحارث ابن عة التبى 
صلل الله عليه را وغوه » وم ترك ثرا مق تفكير العرب ابخاهق . 
وأخيرً ظهر الإسلام » ووضع القواعد العامة .كا قلت. للحب فى الوجود الإمى ول الطييعى 
والإنسان » عالق لقراعد المبتافيزيقها ينيد » والطبيعة البونائية » والأخلاق ان > ول 
يكن هناك ممثلون كثيرون لحده الروح اليوثائية فى الخزيرة العربية . وسار الإسلام سيرة الظافر 
شمالا وفربا وش رف . 


انغال الفلسفة یی لعل سای 


ولقد تعود باون - إلى مدة ليست باليميدة ك القول بان الإسلام لم يعرف الفلسفة 
البانية إلا حين بدات اترجمة فى مد اسر لام » ری أرج فوها لدى للأمون + 
وآن اتصال الفلسفة اليوثائية بالإسلام ما م جين انتحضرت كتب الفلسفة البوثانية من اللحاررج 
من بيزقطة مثلا» و بخاصة أن تن مكبة'الإسكتدرية حين أمر الدليفة 
عمر بن الطاب قائده مرو بن العاص بحرق المكتبة . ولکن الأبحاث المديثة بت بصورة 
قاطعة أن مرا كز البحث الغلسى كانت متشرة فى العالم القديم الدى فتحه السلمون + وان هذه 
الراکز لم يتوقف عملها العلمى > كا أثبت البحث العلمى ایغ كذب قصة حرق مكتبة 
الإسكندرية ۰ ونهافت تلك القصة الكاذبة الى أوردها - فى سناجة وبلاهة - بعض مرن 
العرب وأصروا على ترديدها ‏ بدن سند تار نى ؛ أو #حيص علمى . 

وقد قدم انا ماکس مابرهوف بت عن انقل الم انى إلى العام موف وآبت فى 
مطلمه أن مدرسة الإسكندرية كانت لا تزال قائمة وقت أن فتح العرب مصر + وكانت هى 
المدرسة البزانية البحتة الوحيدة الى بقيت فى البلا الى غزاها المرب فى دضتهم الأل۳؟ , 

وقد عرف العرب أسماء رجال تلك المدرسة » عرفوا اسم بحي النحوى - یی فيل وبونس + 
وقد ازدهر فى النصف الأول من القرن السادس . وقد ذكر الزرخون العرب خطأ أنه كان 





(۱) ماكس ما يرهيف : من الإسكندرية إلى بنداد ترجة الدكتور عبد الرحمن بدوى فى كتانب 
التراث اليزاف فى الحضارة الإسلامية ص ۲۷ . 


۱ 
معاصراً لعمرر بن العاص : مع أنه قد توق قبل الغزر العربى بقرن من مان » والفيلسوف 
يوحنا الأباى ٠‏ والطبيب الفيلسوف سرجيرس الرأس عينى ۰ "كا عرفوا رجال المدرسة فى أوائل 
القرن السابع - کاصطفن الإسكددرانى » والطبييين بولس الإجانيطي وأهرن 297 بل عرف 
المسلمون منهج الدراسة فى مدرسة الإسكندرية | ابعوا لفترة من الزمن هذا المنهج » ومن 
الأمثلة على هذا دراستهم کب المنطق الأرسططاليسى حتى آخر الأشكال الوجودية ۰ فلم 
يكن يدرس من المنطق فى مدرسة الإسكندر بة سوى ذلك . “كا أن جوامع كنب جالينوس الى 
ألفت ف العهد المتأخر من مدرسة الإسكندرية ۰ هی نفسها الي وصلت إلى المرب وقاموا 
بدراستها . ویذ كر القفطی و والإسكندرائيون هم الدين رتوا بالإسكندرية دار العام » وتجالس 
الدرس الطبی > وكانوا يقرأون كنب جالبنوس ویربونها على الشکل الذى تفرأ عليه اليرم » ٩۳‏ 
كيف يستقيم هذا مع القول بان المرب أحرقوا ثقك الكتب نفسها بعد نقلها إلى لغتهم بقلیل 

من الزن 

كا عرف السلمون كلمة « إسكول» أى مدرسة . ویقول حنين بن إسحاق فى كتايه في 
تاريخ الفلاسفة بعد آن ‏ ک رکتب جااینون مین « فهذه الكتب الى كان يفتصر على قاتا 
فى تیم موضوع العلب بالامکندرية کي وكانوا يجتمعون فى كل بوم على قراعة 
إمام متها وتفهمه . “كا يجتمع آصخابنا الوم .من للتصارى فى مراضع التعايم الى تعرف 
بالإسكول فی كل يوم على كتاب:إيام. ».مما من كتب المتقدمين وإما من سائر الكتب » . 
ويعلق ماكس مابرهوف على هذا بقوله د على كما انحو بقيث الدراسة فى الشرق والغرب 
علرال العصور الوسعلى . بل لا تزال باقية حنى الوم فى الشرق الإسلاى . ويكفى أن یدخبل 
المرء مسجداً من هذه انساجد الى تعقد فبها حلقات الدرس لبرى آمامه الدراسة على هله 
الصورة الموجودة بالإسكندرية : يقرأ التلميذ أمام أستاذه قطعة من كتاب رثيسي ‏ وحیذ 
يقوم الأستاذ بالشرح وإلقاء الأسثلة» 29 





و يدم لنا ماكس مايرهوف تاك التصوص الآنية عن حفيقة مدرسة الإسكندر ية ومكتبتها 
وأنها لم تحرق . أما النص الأول . فهو مأخوذ من كتاب مفقود الفارابى يدور حول ظهور 
الفلسفة وهو : « انتقل التعليم ( بعد ظهور الإسلام) من الاسکندرية إلى أنطاكية وبقى بها 
زمنا طويلا ؛ إلى أن بى معلم واحد ٠‏ فتعلم مله رجلان وخرجا ومعهما الكتب ۰ فکان 
أحدهما من أهل حران والآخر من أهل مرو فاما الذى من أهل مرو فتعلم منه رجلان + 

(۱) اکس مايرهوف بر السابق ص 4۲ و ٩۳‏ 

(۷) القفطى : آعبار اطکاء ص ۰۷۱ 

(۴) ماكس مايرهوف - من الإسكتدرية إل داد ص ۵۲ . 








۷۰ 


أخدهما راهم امروزى بارعا بن حیلان . ونعم من ا خرائى إمرائيل الأمقف ؛ فرب 
وسار إلى بغداد : فتشاغل إسرائيل بائدين وأخذ فوبری فى التعليم . وأما بوحنا بن حیلان فإنه 
تاغل حدر إبراهيم الروزی إلى بغداد فأقام بها ٠‏ وتعلم من المروزى مق 
ابن يونان . وکان الذى بنعلم ی ذلك الوقت الط إلى آحر الأشكال الوجودية ۲۷(۰ , ویذ کر 
الفارابى تفه أنه تعلم من بوحنا بن حبلا . 

أما النص الثانى فهوالمسعودى . يقول ہ وقد ذكرنا فى كتابنا ( فنون المعارف رما جرى ف 
الدهور السوالف ) الفلسفة رصدورها والأخبار عن كية أجزائها وكيف اتتقل لس التعليم 
من أئنة إلى الإسكتدرية وجعل أغسطس الملك-لما كتل قاوبطرة الک - التمليم مكانين 
الإسكندرية وروبية ۰ ونقل ثيردوسيوس ‏ الملك الذى ظهر فى أيامه أصحاب الكهف -- 
التعليم من روهية ورده إياء إلى الإسكتدرية » ولأى مبب ل التعليم فى أيام مر بن عبد العزيز 
من الاسکندر أنطاكية » ثم انتقاله إلى حران فى أيام التوكل ۰ وانتهى ذلك فى آبام اعد 
إلى فوبرى وبوحنا بن حيلان» وكانت وفاته بمدينة السلام فى أبام القتدر ۰ وإبراهم المرونف + 
ثم إل حمد بن كرنيب یی بشر می بن يوني يييذى إبراهم المروزى ۰ وعل شرح می 
لكتب أرسططاليس!! نبة يعول الناس ف لاوقا ام رکانت وفاته ببغداد فى خلافة الراغى + 
ثم إلى أن فصر محمد بن محمد ای تلميلةهوجنا بن حبلان ٠‏ وكانت وفاته بدمشق ف رج 
سنة ۵۳۹۹ . ولا أعلم فى هذا لوقت تا من النصاري بعر الى زکریا بن عدى وكان مب 
أره ورأيه وطريفته فى الدرس عل طريقة محمد بن زکربا الرازى ۰ رهورای الفيئاغوريين ف 
الفلسفة الأول على ما قدمناء ۰۲۳ والنص الثالث هو لابن أبى أصبيعة عن طبيب متقدم هو 
وعيد املك بن أيجر الكائى . كان طبيآ عالا ار" ۰ وكان فى أول أمره عقي فى 
الإسكندرية : لأنه كان الى فن التدريس بها من بعد الإسكتدرانيين لین نقدم ذكرهم + 
وذلك عندما كانت البلاد فى ذلك الرقت لملوك التصايى . ثم إن المسلمين لما استواوا على لاد 
ويلكوا الإسكندرية : أسلم ابن یر على يد مر بن عبد العزيز» وقد عاش حمر بن عبد العزيز 
مدة طويلة من الزمن فى ممر ا كان أبوه عبد العزيز بن مروان حا کا علبباء فلما أفضت 
تال عير وذلك فى صفرسنة 48ه نقل الندريس إلى أنطاكية وحران وتفرق ربلد ۲۳ . 
ومع شك ماكس مايرهوف فى قصة عبد الله بن أبجر فإن فى هذا النص ۰ كا فى النصين 
الآخعرين » تأكيد؟ حاسم بان المكتبة والمدرسة نقلنا فى أمان إلى أنطاكية . وأن السبب 





پنه أ 




















کیک یی چ 
(۱) ابن أن أصبيمة - مین ناه ج ۲ + ص ۱۴۰ ۰ 
(۲) السویی : اه والإشراف ص ۱۲۱ ۰ ۱۲۳ ۰ 
(م) اين أبى أصييمة : مين الأنياه + ۱ ص ۲۱۱ ۰ 


لكل 
فى نقلهما أن الإسكندرية من فتح العرب فقدت أهمبتها الكبرى + وم تعد مرکا للدرلة کا 
كانت : وبخاصة أن مركز الفلانة قد انتقل إلى دمشق » آما سبب انتفال المكتبة إلى أنطاكية 
لعل السبب فى هذا أنها كانت مركراً #ثفافة العلمية نی : وأنها كانت على حدود 
الإبراطود تین البزنطية والإسلامبة ٠‏ فكان من المهل إحضار الخطوطات البوئانية إلبها من 
آسبا الصغری . 

وبقیت المدرسة لى أنطاكية ۱۳۰ أو 14٠‏ سنة تفريم ثم انظلتلل حران وكانت حران 
و مدينة الصابثة لفدای عباد الکوا کب» مركز هاما من مرا كر الثقافة اليوذانية » وكائتالدراسة 
فبها تشمل الفلك والرياضة والسحر والفلسفة ودد المسمودى فى ٠‏ التلبيه انتقال المدرسة إلى 
حران فيقول إن ذلك كان فى ملافة المتوكل ۰ ويذكر صراحة أن الكتب ا 
من تلامذة مدرسة أنطاكية . أحدهما صابنی والآخر نصرای . وبقیت المدرسة فى حران 
أربعين عاما ثم اتقلت إلى بقداد 














وكا رج دت مداریی علمية وفاسفية ل الإسكندربة وأنطاكية وحران لم يمسها السلمون 
بسوه 77 وجدت مدارس فلسفية وعلمية "مه ونصيدين والدائن وجند يسابور - شرف 
عابها أسائذة نسطوريون » ومدارس ف ,نطق واب د/يشرف عليها أسائذة يعاقبة » وقد عرف 
المسلمون فيا بعد أسماء رجال تلك المدأومن انسابقين-طلى الإسلام وعرفوا كتبهم . عرفوا من 
مدرسة رها النساطرة : هیا ( تن ناش وروپروبا رو "كا عرفوا اسم أبىالتشقرى (من 
رجال القرن السادس ) » ومن النساطرة يونان الابای وسرجبرس الرأس عبی واصطفن بار 
صديلة وأخو دمية من البعاقة ۲۱ 

أما أن العصر الإسلاى الأرل - أى فى الفرن السابع الیلادی) فظهر من الساطرة 
ساوانوس القردى وحبنا نيشو الأول ابهالليق » ثم شمعون الراهب المعروف بطيبويه الطييب 
ومن اليعاقبة سو برس سیبوخت وثلميذاه اثناسيوس البلدى وأبوب الرهارى » ثم مرجیوس أسقف 
العرب المسيحيين فى منطقة حوران بسوريا : وقد تتلمذ على هذين الأخيرين » ثم عرقه 
اللملمون كشارح ونترجم لأرسطر 

أما فى القرن الثامن الیلادی فد كان من مترجمی شراح کب أرسطو : مارابا وبیلع 
بخت ودنجا ثم طواوس الأول الحائلين . أما جند يسابور ففد ازدهرت فبها مدرسة علمية كانت 
همع لعلوم تناك المنطقة » من يوقانية وسربانية وفارسية» ثم اختلطت بالعلم الآلى من اطند > 
وكان فبھا بپارستان کییر ۰ ثم انتقل رئيسه جورجيس بن بختبشوع إلى بغداد » وبقیت 














(۱) ماكس مايرهوف من الإسكتدرية إلى پنداد ص ٠۴‏ وها يدها . 


۷ 
أمرته لدة ثلاثة قرون تحظی برعاية الملفاء العباسيين . ومن مدرسة جندیسابور نی پوحتا بن 
عاسوية فى أول القرن الثالث ٠‏ حيث جعله الأمون فى سنة ۸۲۱۵ رئيس ليت الحكمة الى 
أنشاه المأمون اترجمة » ثم نولا بعد يوحنا بن ماسوية حنين بن (سحاق عام 2۳۱۱ ۰ وقد تقل 
حنين .بن إسححاق وابنه إسحاق كتب العلم والفلسفة فى حركة من أكبر الحركات العلمية علي 
مدی القرون » وبجائب حنين ومدرسته كان هناك مترجم صا كبير هو ثابت بن قرة 
رای » وقسطا بن لوقا النصرائى البعلبكى وعد آآخر كبير من الموجمين ۴۷ . 
هنأ هو الطريق الباشر لاتصال المسلمين بالقلسفة اليوئانية . وقد تلقی هذه اللسفة 
الإسلامية أبو ييصف یعفوب بن إسحاق الکندی ر الول بعد ستة ۲۵۷ه) . ثم تلاه تلاملته 
أبوأحمد الحسين بن أب الحسين بن کرزیب وأحمد بن الطيب المرخصى وأبوزيد أحمد ابلخی 
(۳۲۲) والعامرى, وقد کان هؤلاء حًا كا بقل ابن تيمية ه فرلخ اليونان ٠‏ « وثلامذة الروم + > 
ومن الحطأ الشديد القولإن هؤلاءكانوا فلاسفة الإسلام + وزغا هم تلایل أمناء للفلسفة اليقائية. 
الفصلوا تدربجيًا ويطء ء وبقدر ما أخذوا شيدًا فثيثًا من الراث الى عن الدائرة 
الإسلامية » أى بقدر ما ابنمدوا عن فلسفة الكل مرغلين فى فلسفة بان . وما أصدق ابن 
تيسية حين يقول « وكان يعقوب بن (باقیلکنفی/فلسوف الاسلام فى رنه - أعى 
الفيلسوف الذى فى الإسلامء والا فليس اتلام غلاصفة ۳) فلاسفة بالعی اليوثائى . انهم 
1 تراس يوناليون أوامتداد للروح ال للملا 
ومن الخطأ القول إن الكندى ومدرسته علموا امعتزلة النطق ‏ وان العترلة توا هذا المنطق 
- كنا تتاوله الأشاعرة ‏ فيا بعد . للهجوم على الفلسفة إن ماكس مایرهوف يتخبط أشد 
التعخيط » حين يعلن مرة أن هول المنزلة تأثروا كتأثر الكندى بلمنطق نی ۰ ثم بعلن ثانية 

















و أن الممتزلة لم یکوزا فلاسفة . وإثما كانوا رجال دين ذوى زعة عقلبة ومتكلمين 
ول يستخدموا المنطق إلا الدفاع عن الدين 2776 . ثم بعلن ثالثة - حينيتبين له بصیص من 
الحفيقة و وكان آساتلة المنطق ١‏ ين من‌السلمین ينظرون إليهم قا 


الکاملة عن هزلاء المعتزلة : آنهم کانو فلاسفة الاسلام ول پستخدموا منطق اليوئان . 
غير أن قول ماكس مایردوف إن حركة اتصال السلمین بالقلسفة اليونانية نا بدات فى 
القرن الثانى ١‏ أو بمعنى أدق بدأت حين تاولا للكندى ومدرسته + قول يحناج إلى تعديل كبر 








(۱) ابن تيمية : تجريد التصيحة ص ۲۸۸ 
(؟) التشار : مناعج الپسث ص 11م 
(+) ماكس ما يرهوف - من الإسكتدرية إلى پنداد ص ٩۷‏ 


۷۸ 
وعث أكثر انساعا ٠‏ فإله ید أن اتصالا حقيق نشأ بين المسلمين والفلسفة البوفانبة فى القرن 
الأول الجر 7 . 

إن ابن كثير ‏ يدكر لنا أن علوم الأرائل - الفلسفة الورتائية وعلم النجوم وقيرها من 
معارف يونانية لم يوافق عليها العقل الاسلای - نقات أل الال الأول . م يزيد هنا الکلام 
توضيحا ما ينفله إلينا الشيراتى فى كتابه الممتاز النفدى و الأسفار الأربعة ٠‏ عن المطارحات 
للسپروردی : أن المتكلمين الأواثل فى عهد بى أمبة عرفا الفلسفة اليونائبة حين نقلت بعض 
كتها الهم » ولكنها ليست من ذلك النوع المشائى الذي عرفه المسلمرن بعد ۰ ويقول إن هؤلاء 
المتكلمين أخلوا تلك القواعد اليرنائية الى عرفوها > وجملوها أساسا لفلسفهم29. ونلاسظ 
نحن نی کتابات التکلمین الأول ٠‏ من أمثال اطلیل العلاف ومشام بن لک رها + 
معرفة واسعة بالفاسفة اليرنانية » وتاولا لمصطلحات فلسفية ۰ ما يدل على أن حركة الاتصال 
قد مت من قبل » پل نا نری فشام بن الحكم » هذا التکاماشیمی الأول :وف زمن مبكر مہ 
کاب ق نقد أرسططاليس کا نا سنرى أن لأنى الحذيل العلاف نقد_متعددا ؛ فى ثنابا فلسفته 
لأرسطو . إن كل هذا دليل قالع على أن الإشغة الرونانية قد عرفت معرفة طربة قبل حركة 
الترجمة الربمية الى يها المؤرخون من خلیت ولا 

ثم إن هناك احيالات أخرى .هن ری غير الاشر فى دخول الفلسفة البفانية > 
ولتحامها فى معركة مربرة فاسية مع مفكرئ لام 

أما أول هله الاحيالات : فهو ااناقشات الشفوية بين ااتکلمین وبين رجال الكنيسة 
المبثة كنائسهم ی العالم الإسلاي . رغد حدث نبادل الآراء وتبادل الأسلحة . 

والاحتال الثانى : أن يكون من المسلمين من تردد على « الإسكول » - المدارس اللحقة 
بالكنائس والأديرة - وعرف أجزاء من الفلسفة , 

والاحمال اثالث : أن تكون معرفة المسلمين الأوائل بالفلسفة الا تمت عن طریق 
الغنوصية + وقد كانت الغنوصية تحمل فى أعماق فلسفنها یا من عناصر الفلسفة الووذائية . 

ولاشك أن العناصر الرواقية فى فلسفة المدكلمين الأوائل - كهشام وغیره - نما دخات عن 
طريق الديصانية .ون نعلم أن الرواقية » وفلسفة أفلاطون عرفا ماما فى مدرسة الرها الديصانية » 
حا حل هرماندوس بن برديصان تلك الفلسفات من أثينا . كا أن المانوبة - وقد كانت مزرعة 














(۱) السویی : صر الط ص ۱۲ . 
(۲) الشیرازی : الاسفار الأربمة من ۱۷ . 


14 
لكل الراء الفاسفية الرقانبة و مسيحية والفنوصية ‏ عرفت منذ زمن مبكر فى الأساط الإسلامية ٠‏ 
وحوربت بعنف بالغ من مشيخة المتكلمين الأوائل . 
ونظهر فى ذلك الوقت شخصية الأمير الأموى « خالد بن يزيد » وقد حرم الفلا + 
وأخذها منه وين الأسرة المفيابة جيه مشبخة نى مروان ‏ فانجه إلى علوم الصنعة » ومكت 
الأسطورة حوله رنب إله الكثير » وير الأستاذ لكلهر فى كتابه « تاريخ الطب 
الع » مستندا عل ی اتصوس الى وصلت إليه - أن خالد بن يزيد ام رجة اجان 
آی جمومة كب أرسطو التطتية/9؟ , 
ريع شکنا ق يكرن الأورجانون قد ترجم فى ذلك اوقت » فإنه من اتمل أن يكون 
المسلمون قد عرفوا آ اه منه . ولذا كانت ترحة الأورجانون أو ترجمة بعض منه قد متء فإذ 
هلا يفسر لنا نقصة أول ترجة وصلت إلبنا لبعض أجزائه . فإن صاعدا الأتدلسى يقول « فأما 
املق ال من اششهر به فى هذه الدولة عبدلته بن اقفع الخليب الفارمى كاتب أي جعفر 
النصور ۰ فإنه ترجم کب أرسططائيس المنطقية الات الى فى صدر النلق ۰ وهی کتاب 
قاطیذورس وکتاب بازی أرميناس وکاب أنوأوطقا »وذکر أنه لم يرجم منه إلى وه إلا الكتاب 
الأول فقط ء وترجم كذلك المدخعل إلى کاب ان یف بالايساغرجى لفرفور يوس الصورى 
وعبر ها ترجم من ذلك بجارة سبلة قرية انيه ".أ ابت بول كراص -. مستا 
عل اطوط رم ۳۳۸ من مكبة دیس بوتت بيرت سل أن ا 
0 اين الققع ابن الكاتب المشهور عبد براقع يقد تون عه لله بن لقع عام ۱۳۹ 0 
وخعدم ابنه محمد اللخليفة المنصور عام ۵۱9۸ ۽ فلايد إن ران يكون اجنهاد هذا الابن وعرفته 
بالغة الوؤانية - الى بت كراوس أنه ترجم علا قد نم فى العقود الأول من ار الان 
الجری ۰ 
وش مله أن حالصا پم فان پدات من قبل . وقد لاحظ نیمآ 
استخدام هلا ام ذى الأصل آقاریی كلمة و عون » - ترجمة لكلمة یا وانية - ای 
ما اصطلح عليه المسلمون بعد بالجوهر » يدل على أن مصطلحی «العين » و «ابلوهر » 
كانت ما مفاهم مستقرة وبعينة ولفة لدى امدكلمين ؟. كا يعنى أن الإسلام قابل اسف 
الورذائية من بده زونه ی ختلف البلاد » وأنها قوست مفاهيمه وتصوراته ٠‏ 
ود أدرك نصارى المناطقة أن فى هذه الفلسفة وقلها إلى المسلمين إحدى الوسائل لتقويض , 
فان الإسلامية . ركان عل الإسلام أبضا أن يقاوبها ؛ وقد قام بهذا أو الأمر متكلمو العتزلة 
رم de la medeisesAnake T.1. p.14‏ سما حدما 
(۲) صاع : طيقات لام ص 49 ۰ 











جم هو محمد بن عبد الله 








۱۹۰ 
ولشيعة الإمامية المعندلة » وهم إن كانوا قد تقادوا أسلح إلى حدما ۰ وتقذت بعض الآزاء 
الفلسغية اليوننية لهم » قإنهم قاوبوا المذحب الفلسئى ای فى أعماقه وجوهره ثم أقى أهل 
اة ۰ ورقف الفلسفة اليونانبة أمة الأشاعرة ؛ ققام الإمام أبو الحسن الأشعرى ولباقلائى 
وامام الین ارا أشد حرب ؛ ثم انقض علیا آبو حامد الغزالى انقضاضه الأكبر » 
کا انقض عليها أيضاً الشبرستاق فى کتابه م ارعة القلامغة . فمانت موتبا الأخيرة . 

وسنعرض فى إيحاز لصورة عامة هذه اثفلسفة + ورقف مفكرى الإسلام ما 











صورة عامة الفلسفة البوزانية عند المسلمين : 

لقد اثثقات الفلسفة الووئانية جميعها إلى العالم الاسلای - لا شك أنه قد حدث فى خلال 
هذا النقل بعض الأخطاء العلمية وافنية » وحرفت بعض المذاهب ٠‏ واختلطت مذاهب بأخرى 
ونسبث مذاهب لفیر أسحابها » ولكن لم يكن المسلمون.هم المسثولين عن كل هذا ٠‏ فقد قلت 
المذاهب الم فى هذه الصورة وحركة النشويه واتلفيق ولتوفيق بهن الملاهب اليوذانية التمارضة. 
قد مت لدی الراث الرسبط بين العرب ايان . لدی السوريان ؛ لقد كان السورپان 
وار اليونان فى هذه المطقة الى سمت اعطق الشرقالأرسط والأدلى » وكانوا يجيدون اليوئانية > 
ونوا الكثير من الثراث الیل اللورياية قبن العربية . وى هذا الوط السوریانی شوهت 
الذامب > وبخاضة الزات الا رتلطاليبي. ۽ فد بسروا إلى أرسطو كبا ليست له بل 
لأفلوطين » فاجزاه من تاسوعاث أفاوبأين بأسم « ایا » نسرث إلى أرمطو . كذلك لست 
إلبه كتتت لپوقلس وغيوه . 

دم بين الفلاسفة الإسلاميون الشاژون حفيقة الاختلاف بين الآراء المعالية والآراء 
الأفلاطرنة اد . وى فهم الإسلاميين لأرسطو مشوبا عامة بالأفلاطوية اد . ول لس 
أرسطو من هذا لیس إلا متأخراً ‏ دى أكبر شراحه فى العصر الوسيط وهو ابن رشد . 

كا أن دراسة منطق أرسطو قد توقفت عند حد معين ء أى إلى نهاية التحلرلات الیل . 
وهكنا كان الأمر فى الکنالس السورياتية ‏ وقيل أيضا إنه آثر من آثار مدرسة الإسكندرية 
فى عصرها الذى تكلمنا عنه من قبل » وذلك نحت تأثير مسیمی ؛ فان التحطبلات الثانية وهی 
بحمث فى الق المطلن » رای الآباء المسيحيون أن فى تدريسه خطورة على عقول الامید + 
فحرموا دراسته » وقد رفض يوحن بن حيلان أن يدرس لفارای ما بعد الأشكال الوجودية أي 
الأمر > ثم ما ليث الفارلى أن أفنعه بأن يقرأه له » ففعل بعد لأى . هكذا کان اتراث اليوائق 
أول الأمر فى يد المسلمين . وقد كان طرق الرجة إما من الوإية إلى لنموريانة ثم إلى العربية 











۱ 

وا من الرانة إلى العربية » وقد تسب الطريق الأول فى كثير من الأخطاء الفنبة الى فع 
فيها السلمون عند تأریخ الفلسفة آما الطريق الآحر ققد اتخذ فى رة اتهسن الى 
سادت حركة الترجة ء فأدى إلى نتائج ليبة فى معرفة الثراث البوثانى معرقة أصدق . 

وا ما كان الأمر » نقد عرف مفكرو الإسلام الفلسفة اليوثنية فى مراحلها الخطفة - 
ينوا أن هناك نلسفة قدمة » وفلاسفة قداى ام ٠‏ بالطيعبين » أو بالدهريين أحً م 
وعرفوا أنه أعقبهم السوفسطائر, . ثم مزجوا بین سقراط وأفلاارن » وشعروا أن هناك شلف کی 
بين هلین اون وبين من سبقهم » وان هنا بدء الفلسفة التصورية أو القلية ثم عرفا 
أسطو ای على أحمن ما يكون » واعتوا يكبه امعطقية » ووصلت ترجمات هذه کب + 
وأشبرها و الدستور » ی ترجمة إسحاق بن حتين لكل أجزاء الأورجانون » وهى ترجمة مت 
موجود فى مزا هذا رفظ الک الأهلي یریس پنسخة مها . أما نظريات آرسلو الطبيعية 
وال بة ٠‏ فقد شوهت تحت تأثير الأفلاطولية الحدلة كنا قلت . أما مدارس ما بعد 
أرسطر فقد وصلث إلى السلمین خلال طرق متعددة + ركان هم بها معرقة طبية ٠‏ 

ندال أن نلى تخطيعا عاما لمرفة امین لمذاهب هإلاء » موجهين أنظان 
الباحثين فى الفلسفة الإسلامية ولووذانية إلى أهمية لیم پدراة مقارنة لصورة هذه القلسقة أل 
مصادرها الأصلة ان ثم صويها ان هذه المدرمة فى المدارس الفلسفية 
الإسلامبة من فلاسفة وتكلمين وصرفية . وقدتخاول:الأمعاة سالانا » فى محاضرنه المشجوية 
فى الحاممة الصريةالقدعة عن لامرن ف با اإبلاى ٠‏ » أن يكشف هن أثر 
هله اللذاهب اليزانبة التاعة ف مالم الإسلاى ‏ وقدم أن بم را مزال حى الآن مخطوياً. 
فى مكتبة دار الكتب بالقاهرة » وفيه نظرات ثقدية وبقارنة د" فة .ویکن هذا البحث رغم أصالنه. 
لا يتب الآن كاملا » فلم صل إلى أيدى سفن مد أكثر من خسین سن ما وصل لل آیدی 
الباحين الآن من ولاشق جديدة وغطرطات کشفت ونشرت » ومادة عميقة فى غخلف نواحي 
النلسفة الإسلامية » کانت تاج جهود مستمرة این فى السنوات الى أعفيت وا سانا . 
والآن : إلى مدا الدخطيط العام للفلسفة البوفانية عند المسلمين ٠‏ 
























غايات الفلسفة وغايات اللدين + 

لقد تعود مؤرخو الفلسفة الوا ية من المسلمين.» افتاح أبائهم أو تارجهم للفلسفة 
الرزانية یحث عن غايات الفلدفة وغايات الدين .ور الشبوستاف يبدا تأيه للفلسفة ان 
بان الفلاسفة تقول بأنه لا كانت السعادة هى المطلوبة لذاتها ء وإغا يكدح الإنسان يلها 
ولرصول إلا » وى لا تال إلا با حكمة » فا حكمة إما ليعمل بها + وإما للم فقط » ` 3 


1 
فالحكمة إذن قسيان قسم علمى وقسم عمل ۰ . . . أما القسم العمل فهو عمل اللير » وأما القسم 
املمی فهو علم ان . وتوصل إلى هلين القسمين بالعقل الكامل والرأى الراجح » غير أن 
الاستعانة فى القسم العمل ره أكثر . والأتبياء آبدوا بإمدادات روحانية ۰ أى بالوحی 
لتقرير_القدم العملى » وبطرف ما من اتقسم العلمى . والحكماء تعرضوا لإمدادات عفلية قري 
القدم العمل » وبطرف ما من القسم العمل . فغاية ا ىكم عند القلاسفة » هو أن ينجل لعقله 
كل الكون ۰ وب بالإله ان نعالى بغاية ما يستطيع . وفاية ی أن يتجلى له نظام الکون » 
فيقدر على مصالح العامة > حتى یی نظام العام وتنم مصالح العباد . ولا انى ذلك للبی 
إلا بالترغيب ولترهيب ولنشكيل ولتخييل + فكل ما ورد به ساب الشراثع وال مقدر على 
ما ذكرناه عند الفلاسفة » إلا من آحذ علمه من مد » فإنه رما بلغ إلى حد 
هم وحن الاعتقاد فى کال درجتهم ,90 

هل تنبه الشمرستانى إلى ما فى هذا الكلام من تعطورة ؟ إنه يعلم تماما أنه يحث هنا 
الصلات بين القلسفة ولدین » ولكنه لا پقص لنا القصة افامة : وهى مقاوبة الدين افلفة 
الوئاية مند البداية مقاومة عنيفة لا هوادة فبا » وذاك منذ بدأ الكندى وابن كرنيب وللاميذهنا 
يمزجون الكلام بالفلسفة ويخطون اللمطرة ال جو تكوين مدرسة «شالية إسلامية . وقد مانت 
مدرسة الكندى موا نالا » ولكن اموس لاني (المترف عام ۳۳۷) ء وبا لبث آمل 
السنة أن قاومره أشد مقاومة . ويرى جولد تم أذ-لتفارانى ‏ حين عارضه أهل السنة وحاربوا 
آم علم كان یحث فيه وهو ال کم عن .هذا ال کاب جع فيه طائفة من أقاويل 
الى عمل الله عليه وس يمكن أن تستخدم الحكم = من وجهة نظر الدین - حكما فى صالم 
العلق ۰ يقصد جولد تسيهر بهذا إلى ما ذكره ابن أنى أصييمة من أن الفارالى کتب کاب 
اسمه و كلام جمعه من أقوال الى صل الله عليه صلم يشير فبه إلى صناعة المنطق 9500 . 

رانا ری نزعة عامة عند الإسلامين + وقد سبقوا با لينشه وغيره من مفاكرين ین + 
وهذه الترعة نقرر أن الفلسفة البوئائية فى نشأتها إنما صدرت عن روح ديى . وعير الإسلاميون 
عنبا بان هزلاء الفلاسفة الأوائل إنما استمعوا من « مشكاة النبوة » أو بان هذا أو ذاله ميم قد 
تلم مل یی من أنياء الكتب القدسة . بل نا فرى كا سیا - أنهم لون يا من 
الأنبياء يلوف كيرا . 

(۱) اللمرستای : الملل واللتسل + ۱ ص ۲۴۷ . 

(۲) الاکتور بدرى - الثراث اليواف - مقال جولدشیپر اه مقف أهل السنة القدماء من علوم 
الأبائل و ص م16 . 

(۲) اين أبن اسیمة - مین - ج ۲ ص ۳٩‏ . 

















۱۳ 

قاوم السلمون إذن السةة منذ البداية ‏ وهنا ما دعا الفلاسفة الإسلامرين إلى السك 
بالرأى الرواق القديم : أن السعادة هى المطلوبة لذاتها وأن الإنسان يكدح لپا وهى لا تال 
إلا بالحكمة . وكذلك بالرأى الرق المسيحى : أن غاية الحكم أن يتجلى لعقله كل الكون 
وبتشبه بالإله التق . بل إن هذا ما دعا مؤرخى الفلسفة الروثانية وأنصارها فى العام الإسلاى أن 
يطلقوا فلسفة وأقوالا فلسفية على لسان إدريس أو هريئس » أو نی أدق : أن تنسب إلى 
إدريس اثبی آفوال امیس ساکاس . بل إن البشر بن فاتك - أول مرخ ية 
عند الإسلاميين -. يبدأ كتابه بأحاديث عن الثبى صل الله عليه صلم منها و الحكمة ضالة 
لین یأخلها حيث وجدها » ولا يبالى من ای وعاه خرجت ٠‏ » ويرى أن من الحكمة هذه 
الذ کورة ف الحديث «آداب الحكماء الوونانيين ومواعظ العلماء المتقددين ۲۱ . ثم بورد آراء 
ای شیت « واسمه عند الووذانبين أورانى الأول - وهو أول من الوا عنه الشريعة والحكمة :99 / 
وقد سار القاراى كنا قلت فى نفس الطريق » بل إن كتاب تحصیل السعادة له - وقد وصل 
لا فيه نفس الماولة . وكذلك فعل ابن سینا فى كثير من كتبه . 

قلت إن الإسلاميين قد عرفا معرفة مهرد الختلفة للفلسفة اليوثائية بل إنهم عرفو 
ایض أن الفاسفة نش لدی اليونان ۰ وأنهل قود يمم فلسفة بل نوع من الحكمة . . بقول 
“الشبرستا ‏ فن الفلاسقة حكماء لهند من البراهمة لا ورن بالنبوات أصلا » ونیم حكماء 
المرب » وهم شرذمة قليلة ٠‏ لأن اکحکمهم" فتات الطبع وخطرات الفأكر ۰ وربا تلا 
بالنبرات » . هناك إذن عند الأقدمين قبل لورلا عکة > ولكن البرنان وحدهم هم الفلاسفة 
هل وجه المقيقة :ونیم حكماء الروم + وهم منقسمون إلى القدماء الذين هم أمأعاين الحكمة » 
ولك امتأخرين وعم الشازین وأسصماب الرواق وأصماب أرسططاليس + ول فلاسفة الاسلام 
الذين هم حكماء العجم ولا فلم ينقل عن العجم قبل الإسلام مقالة فى الفلسفة » إذ حكمهم 
كلها كانت متلقاة من النبوات ۰ إما من اللة القديمة وإما من سائر الملل » غير أن الصابئة 
كانوا يخلطون الحكمة بالصبوة ۰ فنحن نذ کر مذاهب الحكماء القدماء من الروم اليرنائيين + 
على الرتيب اللی نقل فى كتبهم ‏ فان الأصل فى القلسفة ولد فى الحكمة للروم ‏ ونیم 
كالعيال عليهم » ۳ ون ملم أن تراث افند انتقل إلى العالم الإسلاتى » كا انتقل تراث 
العجم » وعرف الإسلاميون معرفة تامة أقوال حكمائهم الأقدهين كا عرفوا الصابئة وين 
أنها خلطت عقائدها القديمة بالفلسفة اليوثالية ۰ يهذا حق . عرف الإسلاميون كل هلا 








(۱) البشر بن فاتك : مختار الحكر وان الحكم ص ۲ . 
(۲) للصدر لابق ص 4 . 
(۴) الشمرستالى - الملل ولحل + ۲ ص ۲۳۸ - ۲۸۰ 


Mt 
` ولكن تنهوا إلى أن « الفلسفة » » من حيث هی فلسفة  خخاصية وان » فيهم وحدهم ظورت‎ 
٠ فإذا انتقلنا مع مزردی الفلسفة الإسلامية إلى السرح الوونانى ۰ حيث ظهرت الفلسفة‎ 
» تجد هؤلاء ااژرندین يعرفون -- عن طريق التراجم التي وصلتهم - صورتين لفلاسفة الونان‎ 
صورة صعيحة : وصورة عشودة » ولكنيم اخناروا دان الصورة المشوهة . أو عى أدق نقلت‎ 
وصورة له :ابا السوريان من قبل » فاختارط‎ ٠ لیم صورتان صورة واضحة لسوت‎ 
الصورة الثانية . كان فى الصور‎ 
أو المزاج الأفلاطوف الحدية: المتأخدر . فإذا ذهبنا مع الإملا. بين إلى بده الفاسفة الروفانية - وهم‎ 
يبدارن . كا نبدأ تمن » تاريخ الرونان القلمى بالطبيعيين - فرام قد ذكروا أن كلام دزلاء‎ 
3 الطبيعبين فى النلفة يدور على الكائنات كرف هی : وف الإبداع » ثم عن البادی وكم هی‎ 
: ونكون العام + وماهية البارئ (الله) -- وذوخ حرکنه أو سكونه » وهذا مرح إلى حد كبير‎ 
ولكهم أضافوا » تحت تاثير مزاجهم الدزی الاسلای + آنہم تكلموا ایض فى وحدائبة ا‎ 


غهل يتصور الإسلاميون أحادية الم 








وعناصر دينبة أضفاها الازاج السور يالى ٠‏ 















ة عند الأبونيين كأنها وحدانية الله ؟ 





المدرسة ااطبيعية 
آطالیس : 

عرف ا ملمون فلاسفة المدرسة الأبوةوتكانهوا عن ,كل واحد میم وسنجد فى تصويرم 
لفلسفة کل منهم كا فلت من قبل صورة مشوهة وصورة حقفية 
ونيا ٠‏ فهو أول من تفلف ف اللعلية وأنه ول 
من حاو أن يفسر أصل ااوجود : من أين جاء - وإذا جاه » لم جاء - وإذا انقب إلى أبن 
یکون القلابه ۱۳ , وعرفوا عن کناب تاريخ القلاسفة لفرفوريوس » الذى تقلت 
إلى العربية و أن أول الفلاسفة السبعة ثالث بن «الس الأمليسى »۳ ١‏ 
ثم انتقلت لبهم فكرته الرئيسية : أن المبدع الأو هو الا > وآن الماء قابل لكل 
ومنه أبدعت اباواهر كلها : السهاء والأرض وبا بينهما وهو ءاة كل مبدع + وعلة كل 
من العنصر ابسیانی . ونه حين جمد الام » تكونت الأرض : وحين انعل > تكون الواء ٠.‏ 
ین صفو الوا تكونت الثار + ومن الدخعان والأجخرة تكونت السماء . ومن الاشتعال الحاصل 














أما عن طالیس فقد عرفوا أنه آول فلاسفة 
















)0 اع 
(۲) امبر ب مختار الحكر ص ۳۱۸ 
(م) ابن الام : الفھرست ص ۳۵۹ ۔ 





۱۷۰ 

عن الأثير تكولت الکو کب . هذا هو مذهب طاليس حفن » ولكن مرعان ما يمزج الإسلاميون 
أله أقوال أرسططاليس : فالكواكب ندور حول المركز » دوران سیب على سبيه بالشوق 
الحاصل مها إليه . . . وهنا أرسططائيسية واضحة : فكرة دوران الأرض والكواكب حول 
اهرك الأول ۰ فى حركة شوق ۰ يجه فيا العاشق نمو المعشوق . وقائمة على فكرة المي 
الأرسططاليسية . 

ثم ينقلون عنه أنه يقول : والاء ذكر والأرض نی ء وما يكونان مفلا ء والثار ذكر 
وافواء أنثى » وم يكوذان علوا + وكان يقول : إن هذا المنصر النی هو أول وآثخر ‏ أى هو 
بدأ اکمال - هو منصر الحسانبة والحرمائية لا أنه عنصر الروحانية البسيطة . 

وحن عم أن طالیس لم بضع المرجودات فى نظام عددی » رآ هذه نا هى عاولة مر 
عنه یاقب غوريين ‏ لکن الإسلاميين تنبهرا إلى أن طاليس طبیی ٠‏ ويكلم عن المسمانية 
لا عن الروحانية . ثم يضح الإسلامرون رأيه ممزوجا بأفلاطونية محدثة و أن هذا العنصر له صف 
وکر فا كان من صذوه فإنه يكون جسماً » وبا كان من كدره فإنه يكون وا ٠‏ فالحرم يدثر 
ولسم لا پدثر ٠‏ والحرم كنيف ظاهر ۰ والم لليف باطن وفى النشأة افا يظهر ابم 
ویدثر الیرم » ویکون المسم اللطیف ظابرا. وار ملیف دارا ٠‏ 

ثم يقلبه الإسلاميون أفلاطونياً عدا الما لقو عندمم : إن فوق السهاه عوالم مدعة 
لا بقدر امش أن صف تلك الأنوار كل رل دراك الحسن والبياء ٠‏ وهی مبدعة 
من عنصر لا يدرك غوره » ولا ييصر نوره + والمنطق ولتاس والطبيعة تحت ودنه: وهو الدهر 
الحض من تحو آخره لا من نو وله » وإليه تشتاق العقول والأنفس ٠‏ وهو الذى سميناه دور 
ولسرمد ولبقاء فى حد النشأة الثنية ٠‏ وم يتكلم طالیس لا عن النثأة ال ولا عن النشأة 
اند . 

وقد حاول الشرستی )أن يفسر قول طاليس «الماء هو ادا الأول » بحيث لابتعارض 
عم فكرة الألوهية > فقرر أن الاء عند طالیس هو مبدأ المركبات ابلسيانية » لا البداً الأول 
فى الرجودات العلوية ٠ا‏ اعتقد أن المتصر الأول هو قابل کل صورة - أى مع الصور 
كلها = فأئبت فى العام یل مثالا يوازيه فى قرول الصور کلھا :وا يمد عنصراً على هذا 
الهج مثل الماء » فجعله المبدأ الأول فى المركبات » وأنشأ منه الأججسام والأجرام السماوية والأرضية و 
ثم يقارن الشبرستاق بين قول طاليس وبين ما ذکرته التوراة فى سفر التكوين : « ميدأ اتخلق 
هر جور شلقه الله تعالى ٠‏ ثم نظر له نظرة لب فذابت أجزاقه » فصارت ماء ‏ ثم ثار من 








سس 
(۱) اللهرستای : اللل والتسل ج و . 


"۱ 
الاه بخار مثل الدخان » فطل منه السموات ۰ وظهر على وجه الاه زد مثل زيار البحر فخلق 
منه الأرض » ثم آرساها باب بال ٠‏ ركان تالیس اللعي إا ی مذهبه من هذه المشكاة النبوية ١‏ - 
ويحاول الشمرستائى بعد أن جد فى الكتب السماوية - وف القرآن بالذات شب ذب 
طاليس » فالعنصر الأول عنده - منبع الصور - شديد الشبه باوج افو الوارد فى الكتب 
الإلمية > إذ ف جيع أحكام المعلومات وصور الموجودات وار عن الكائنات » ولاء على 

القول الثانى شدید الشبه بالماء الذى عليه اعرش المد کور فى الفرآن ( وکان عرشه على الماء i:‏ 

وبا مد أفوال طاليس عن كل هذا : عن فكرة التوراة وعن فكرة رن . فالاء فى التوياة 
وى القرآن نش : قا أن طاليس م بتكلم عن عنصر أول أعل هو منع الصور :رعصر يماكيه 
فى عالم الأجسام هو الا . والأول هو الاوح امحفوظ » ولثاني هو مادة ااوجودات . 

ور - یذ کر المؤرندون الإسلاميوث أن طاليس موحد - توحيداً الا » ذهب إلى أن 
العالم مبدعا لا تدرك صفته امقول من جهة جوهريته . وا يدرك من جهة آثاره . وهو الذى 
لا تمرف هوبته فحسب ء بل لا یرف یش مه إننا صل إل مره من نعو أفعاله وإبداعه. 
وکریه الأثياه ‏ ولا ندرك له اجا من خو ذلته . بل من شحو ذانا ۰۰۰ ديقع اازرنون 
الإسلاميون على لسانه طالیس أن ان هي !ابد ولاشی* مدع » ولا صورة ليدع عنده ى 
الذات » لأن قبل الإبداع عا كان هل نقطاوإذا كال هو فقط » فليس يقال حينتذ جهة 
وجهة » حنی يكن هو وصورة ».أو حبث وحبت ی يُكون هو وذو صورة ». والوحدة الخالصة 
تای هين الوجهين ولابداع هو 1 با لاه ما یس بمرجود ) وإذا کان هو 
میس لیات :ایس لا من شىء متفادم :فیس ای لا تاج إل أن يكون عندم 
صورة الأيس بالأيسية > وإلا ققد لزنه » إن كانت الصورة عنده ۰ أن يكون منفردأ عن الصورة 
اي عنده » فيكون هو وصورة » وقد بين أنه قبل الإبداع وبا هرن . 

هجا أن يحمل طاليس کل هذا + وان حمل منه فيلسود پلمن بالتوحيد . وقد تقلت 
ين الفاری بوضوح ارة النقاة » ثم من یدعون فلاسفة الإسلام » أن يصورط 
آراء الفلاسفة بصورة ترحيدية »نی يتقبل الع الإسلاى هذه الآراء وى لا يقف ما 
موف العداء » فطلیس مقين بالترحيد بوجود إله وحد » وله اب الأشياء من لا شىء 
ولا صورة لديه الموجودات نی لا تتعدد ذانه » وهو منزه عن الصورة وه والحيث » وانایس 
ليس من شىء متقادم أى ليس من مادة قدرعة » بل إن صور الموجودات ليست عنده ؛ وهنا 
يكملونه لامرن أو أفلاطونآ عدا : فهو يذهب إل أنه أبدع العنصر الذى فيه صور 
اجردات ولبات كلها » فانبعث من كل صورة مرجود » فى العام لعل + على الال 
تسه 























۷ 

اللی فى امنصر الأ » فحل الصور نع اارجردات كلها هو ذات المنصصر « وبا من مرجود 
فى العالم العقل بالعالم الحسى إلا وذات العنصر صورة له وبثال عنه» . ویر يقول د ومن “قال 
ذات الأول الق أنه أبدع مثل هذا العنصر » فا يتصوره العامة فى ذاته تعالى ٠»‏ أن فيا 
الصورة .- یی صور المعلرمات - فهو من مبدعه ريتعالى الأول التق بوحدائية هوبته عن أن 
يوصف مما بوصف به مبدحه ٩۷۰‏ ويشبه هذا ‏ کا قلت من قبل - باللوح الحفوظ . 

وهكذا انقلب طاليس ‏ فى نظر مؤرخى الفلفة الإملاميين - مسلماً موحل » 
وارسلطالبسيآ أحبانآ ‏ وأفلا وني أحيانا حری » وأفلاطونياً عدا فى نباية الأمر . 

أحباناً زرى صمورة لطاليس تقترب من حقيقته إلى حدما . فیذ کر اقفطی أن ثاليس الاطی 
هو أل من قال و إن الوجود لا بوجد له تعالى » ولكن القفطی ما لبث أن بلط بينه وبين أقوال 
اهنود » فيقول إنه علل - إنكاره للموجد ما يشاهده فى هذا ام من اختلاف ء فالموصوف 
بالصفات الحسنى لا تصدر عنه هله الأمور الختلفة 29 

وأحياناً ترى صورة حقيقية لای الإسلاميين عن طاليس ٠‏ فقد نقل إلى العام الإبلاى 
كتاب ما بعد الطببعة لأرسطو . وحن نعلم أن ال اثالث من القالة الأولى هذا الكتاب 

رة حقيقية عن طالیس وعن آرائه » وند عرف آلاشلامیرن هذا الكتاب معرفة کاماة 
شارحا ایض لكاب الطبيعة لسر > ردو یی بن عدى يتبين له و أن 
التقدمين من الطيعيين غير «زلاء لم بيبكوا له فأجلة إل المتقتن":“وقالرا إنه مدبر الكل » وأنه 
لا متاه فى العظم » واه لا كائن ولا فاسد » ثم يحدد هژلاء ء الطريعبين : فانقسهانس يقول إله 
اذواء » اليس يقول إنه الماء ‏ وانقسمندر بس يقول إنه ما بينهما » ٠‏ ۔ بل يتين لهذا الشارح أنه 
لا ينبنى أن نعجب ألا بدمكن الأوارن ۰ فى هذا الدور الطبيعى + أن يقفوا « على القرة الى 
الجميع ‏ إنه دور مبكر فى تاريخ الأكر » فظن هللاء الفلاسفة الطببعرون أن ذلك الأسطقس 
الوحد الدى هو عله کون باق الاسعلقسات هو الإله ؛ والسبب نی هذا «أنهم ل لم ينظروا فی 
علة إلاالعلة العنصرية وحدهاء ظنوا أنها العلة الأول للمرجودات ۳۲ 
النص أنه كان هناك لدى الإسلاءيين صزرة واضحة عن طالیس 
وعن أن هالاء الطبيعيين لم يسلوا إلى فكرة الله كعلة فاعلية أول العام ۰ بل انهم توصلا 
فقط إلى معرفة علة عنصرية ؛ إلى عنصر واحد : كعلة آول المرجودات . 

وانتقل کاب النفس لأسطر إل العام الإسلاى . وفيد تفصيل حقيق لآراء طالیس فى 

(۱) الشبرستال - الملل ول ج ۲ م 240-145 . 

(۲) القغطی : آخبار ص ۷۰ . 

( ۴) أرسطو : کتاب الطبيمة ( نشرة ادکتور بدوی) + ۱ ص 1۲۸ . 
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يشبه أن یکون ظنه باللفس بأنها محركة فاعلة » لا سا 
[ذاکان بت تفا حجر التناطیس لا مكان جذبها الحديد» 6۱ وفى نص کرد إن طاليس 
وقول بان تفس مالط للكل وأن الكل ملوه روحانية ثم يذ كر هذا الكتاب أيضا الفباسوف 
هبون - آحر مغل للمدرسة الأيونية وتلمیذمتأخر لطالیس - تابعه فى قوله بأن الماء أصل الوجودء 
وذهب إلى أن « النفس ماء و ولذی أداه إلى هذا القول ما رای من « أن انطفة ارلب جع 
الأشياء ,۲ 

بل إننا نزی صورة أوضح لطالیس الحقيق فى کتاب انتشر ف العام الإسلاي ۰ بل کان 
مصدراً لكثيرين من مؤرخى الفاسفة الاسلامین » کجابر بن حيان والشهر ستاى والمقدمى 
والشهرزوري » وهلا الكتاب هو كتاب ١‏ الآراء الطبيعبة و لفلوطرعس فد نقل فارطرخس 
المسلمين أن « ثاليس الذى من أهل » فإنه يرى أن المبدأ والإسطقس شىء واحد ,40 
ثم يشرح فکرته عن البادئ وما هي فيقول : و آما اليس اللعلي فإنه قال « إن الماء أو 
الرجودات ٠‏ وقد يظن أن هذا الرجل أول من ابنأ الفلسفة أو به سميت فرقة 
الگیزنین ۰ فقد كان للفلسفة انتقال کبیر:,وهلا الرجل تفلسف بمصر ٠‏ وصار إلى ملطلية 
وهو شيخ » وهو بری أن الكون كله من الا یل إلى الاء ٠‏ وبشرح فلوطرخخس ما دعا 
طاليس إلى هادا القول » ويورد أدلتغ الالة وف ۱ إنه وجد مبدأ جميع الحبوان من ابلوهر 
الرطب الذى هو اللى ۰ كا وعد انپا جميع الأشياء من رطوبة » ودليل ثان ایض 
وجد انبات بالرطوبة يغتدى وبِدَمر © وه إن عدم تَآلرطوية جف ویطل . ودليل ثالث أن 
ار نفسها - أعنى حرارة الشمس والكواكب - نفتذی ببخار الاء » وكذلك العام بأسره + 
ثم يقدم فلوطرخس مصدر فكرة طالیس » فهی ف الشعراء اللاهونين من قبله وأهمهم هو 
میروس . فبقول « وقد يرى امرس الشاعر هذا الرأىء إذ يقول إن أوقائويس كانه عمل مود 
فك 

ويذكر فلوطرحس نی موضع آخر أن لیس كان يرى « أن الله هو عقل العام »290 
ولعله يشير بهذا إلى أن تصور ثاليس لله هو تصور مادی اء هو العام بأسره » وهی 
الأحادية الادية العروفة عن المنرسة الأبوئية » كا بذ كر لرطرخس أبضًا أن اليس يفول : 














أنه 


(۱) أرسطر. کناب النفس ص ۱۱ + 

(۲) نفی المدر ص ۲۹ . 

(۴) نفس المدر ص ۱۱ ۰ ۱۲ وانظر ایض الاراء الطبيمية لفلویارخس ص ۱۷9-۱۷۳ ۰ 
(4) فوطرعس + الآراء 5ه . 

(۰) فلطيعس : الآراء ص 4۷ ۰ وانظر آيضاً ص ٩٩‏ . 

(۱) نفس للستر . ص ۱۱۳ ۰ 


11۹ 
٠‏ إن داموئن هی جواهر نفسانية + وايراون هی الأتفس الفارقة للأبدان. » فالميرة منها هى 
لافس الفاضلة » والشريرة منها هى الأنفس الرديئة ؛ ول يكن هذا هو ری اليس بالدقة + 
إن طالیس قال إن ی كل شىء نفس ۰ ولکنه ٠‏ لم يتكلم عن أنقس فاضلة وألق سشريرة + 
لقد عرف هلا بعده و يكن لدى السلامین منهج تقد يتينوق به صحة نسبة ال 
الفاسفية إلى واضعيها . ولكن فلوطرحس بورد أيضًا أن ثاليس يقول ٠‏ إن النفس طبيعة دائمة 
المركة أو مركة بذاتها ۲۰ ثم ما يلبث فلوطرعس أن بيين آراء طاليسن المادية فيد كر أن: 
طاليس يقول فى الضرورة : هى من الأشياء الى فى غاية القوة لأنها قوی على الكل ")و يشير 
إلى قول اليس الأحادى « إن العام واحد فقط ثم بورد فلوطرخحس آراء اليس لفلف 
ف المسائل الطبيعية فى صصورة حقيقية . 









أتكسمتدريس : 

فإذا الا إلى آنکسمندریس ۰ نجد مؤرخي القلسفة الإسلاميين يذكرونه مت اء 
ألقسمندريس أو انا "كسباندورس ویدکرین اه _ملطية > واه أستاذ فيناغوين " 
فيد كر البشر بن فاتك أن فيثاغورس ترجه ا م ( أى ملطية) لت الكمة من 
الحكيم آلکسپاندورس » المندسة والمناحة جوم کال کر ایض أن دیجانس ‏ این 
الفيلسوف الطبیعی ۰ كان من تلامته 48" 

أأما عن فلسفته ٠‏ فان الشهر زورى » قد عرف قوله باللامتاهى ‏ ان يكن الشهر زور 
دقيق) فى نعبيره ٠‏ فهو يقول ٠‏ وكان رأبه أن أول المرجودات الغلوقة البارى تعالى : الزى 
لانهاية له . ومنه كان الکون . له بتهی الكل » وبحن نعلم أن أنكسمتدريس لم يعرف 
ذكرة الق ۰ "كا لم يرف فكرة الله > وم يسم الانتاهی باقه . ولكن الشهرستی. کان 
أرب إلى تصوير مذهب ألكسمندريس حين يقول إن آصل الأشياء ند انکسندریس جسم 
موضوع الكل لانهاية له ۰ وأن آنکستدریس لم بيين ماهية ذلك سم + هل هو من ۲ 
العناصر ٠‏ أم خارج عنها*۲. وعزج الشهرستانی بين مهب الکستدریس ريهب 
أتكسبانس ۰ ونظرية ألكساغوراس فى العقل » حين يطلن مدهب آنکسمندریس عل لسان 

(۱) فس السار . من 101 . 

(۲) تفس امار ۔ س ۱۲۱ . 

(۳) تفس المصدر . ص ٠١١‏ . 

(4). البلر بن فاتك : عار الحكر ص ۵4 ۲ ۰۷۳ 

(0) الشمرستاق : اللل ولنحل ؟ ص ۲۸۲ . 





قل 
تلميذه انکسپانس فيقرل إن انکسپانس يذهب إلى أن الله أزلى لا ول له ول آخخرء وهو مب 
الأشياء . لابده له . وهذا تعیر فى صورة إسلامية عن لا متناهى أنكسمندريس ء ثم يضق 
على هذا اللامتناهى صفات الألرهية عند بعض الفرق الإسلامية : فهو المدرك من خلقه 
أنه هو فقط ء ولا هوية تشبهه ۰ وکل هوبة فبدعة عنه ۰ وهو الواحد ؛ لا عن طريق العدد 
ولیس واحد الأعداد . لأن واحد الأعداد يتكثر . ثم يضيف صفات أفلاطونية محدثة 
لهذا اللامتناهى : إن كل ما ظهر فى « حد الإبداع ٠‏ فقد آبدعت صورته فى علمه الأول ٠‏ 
ولصور عنده لانهاية بلا نهائيته ۰ أزلبة بأزليته . ولا عکثر ذاته بتكثر المعلومات + 
ولا تغير بنغيرها > ثم إن الله أبدع صورة العنصر بوحدائيته ٠‏ ثم إن صوره العقل 
ابت فيها ببدعته ٠‏ أى بابتداع الله أيضًا ۰ فرتب العنصر فى العقل ألران الصور على قدر 
ما فبها من طبقات الأنوار . وصارت تلك الطبفات صوراً كثيرة - دفعة واحدة .. ويشبه 
أنكسمندريس هذا فى رأى الإسلاميين - بحدوث الصور فى المرآ زمان لو 
ترتیپ . ولكن امير لا تحتمل فبول نلك الصور دفعة واحدة بلا ترتيب وزمان فحدئت نلك 
الصور منها على الترتبب . . عالم بعد عالم.#:برولم بزل العقل فى تلك العوام » حى نقصت 
آلوار الور فق المبولى : ونقصت المبهلا فشها #ركحث هذا كبفًا ٠‏ شكثفت ۰ وم تعد تقبل 
النفوس الررحانية أو الحيواتية أو البائية +. وكل مأ تقل الحباة والحسن فهر بعد من آثار نلك 
الأثوار . وثبات العوالم الختلفة ال عدت لیا بقدر ما فيها من ثلك الأنوار » وإلا لا ثبتت 
طرفة عين . ویبی بانها إلى أن بصق العقل جره اتختلط بها ٠‏ وتصى الفس جزمها 
الممتزج بها ۰ فإذا صنى العقل والنفس أجزاءهما . دثرت أجزاء نلك العولم وفسادث وبقيت 
مظلمة » وقد حرمت القليل من نور العقل والنفس الذی كان فبها » وبقيت الفوس الشريرة 
فى هذا الظلام بلا نو ولا سرور ولا روح ولا راحة ولا سكون ولا سلو" . 

ولكن هل هذه هى الصورة الرحيدة الى عرفها الإسلاميون عن ألكسمندريس ؟ إن 
تم آرسطو قد نقلت إلى العربية وعرف الإسلاميون فى ثناباها آراء أنكسمندريس . 
وقد أوردنا من قبل نصنًا من کتاب الطببعة الذی نقله ال العربية حنين بن إسحق ۰ وق 
هذا التص تبيين لآراء فلاسفة ملطية الثلاثة » طالبس وانکسمندریس وانکسپانس . 
بل إن أرسططاليس أ هذا الكتاب ينقد الطبيعيين الحفيقيين ثم إنه - وهو بصدد نقدهم - 
بورد زام . إنه يعرض أيقًا آراء أنكسمندريس بالذات فى الأضداد » فيقول : وتوم 
قالوا إن الأضداد موجودة فى الواحد » ومنه تتفض - أى تکمن ونظهر -- فتخرج . . على 
قول أنكسمندريس ۲۳. بل إننا فى نفس الصدر » جد عرض أدق لرأى آنکس‌ندریس فى 
)١( 0‏ ارتا : الملل ولنسل ب ۷ ص ۲۵۳ - 808 . 

. (۷) آرستر : الطبيمة + ۱ ص 86 , 

















لفن 


الیدا الأول ثم مد ایا صوراً متعددة له فى كنب أرسطو : (الفس والآثار العلوية 
والسماء) . ولكن حنی عل افتراض أن ترجمات هذه الكتب لم تكن منيسرة لدى الباحثين » 
فان كناب آخر كان منتشراً لدبهم وهو كتاب ٠‏ الآراء الطببعية لفلوطرنحس » عرفوه كام 
مصدر الراث البونافى كا قلت» صأعرض دائماً صور فلاسفة. نان عند السلمین من تعلال 
هذا الکتاب . 

أما صورة اتکسمندریس عند فلوطرخس فهی : وأما آنکسمندریس الملطى ۰ فنه يرق 
أن مبدأ الوجودات هو الذى لا نهاية له : وأن منه كان کل الكون وإليه بتهی الكل : ولذلك 
یری أن تکون عوام بلا نهاية ٠‏ رتفسد فترجم إلى الشى ء الذى عنه کان . ويقول إنه بلا نهاية + 
لتلا يلزم نقصان . ويكون دائم"2 . وهذا هو جوهر مذهب أنكسمندريس ف اللامتناهى - 
وأنهلا نهائى الحكم . ويذكر فلوطرخس ایض عنه أنه يرى» أن السموات إلى ما لا نهاية هى 
آلة ۰" ریورد فكرة آنكسمندريس فى ظهور الأحياء « إن الحيوانات الأول تولدت من 
الرطوبة : وأله كان بغشاها مثل قشور السمك ٠‏ فلما أنت عليها السنون صارت إلى المفاف 
ولییس ۰ فلما تقشر ذلك القشر ۰ صارت نها كاتا بسر“ . وعرف الإسلاميون إذن 
أي تفسير لنشأة الأحياء » وأن الأحباء منطؤرة ل انس إلى عالم الأحياء اللاتحدود 
وقد ردد المقدمى هذا النص وذكره*. 

أرد أن آنتهی من هذا كله ۰ إل اتال ره لأنكسمندريس > وصورة 
مشوهة » وانخد الإسلاميرن الصورة المشوهة . 

فإذا انضلنا إلى حث مدى معرفة المسلمين بانکسپانس جد نفس الأمر » جد صورة 
مشوهة وصورة حفيفية . أما الصورة المشوهة ۰ فهو أنه نسب إلبه أيفًا القول بلا متناهى * 
آنکسمندریس ني صورته الإسلامية . حقّا إن انکسپانس ذهب كنا ذهب أستاذه إلى أن 
الادة الأول راحدة لا منناهية : واختلش ممه فقط فى أنها لا متعينة . ذهب انکسپانس إلى 
أنها متعينة وأنها هی المواء : ولكنه لم يضف على المادة الأولى المعينة ما أضفاه الإسلاميون -- 
- على لسانه ولسان أنكسمندريس - عليها . ولكن حتى فى هذه الصورة الشوهة تنبه الورشون 
الإسلاميون إلى أنه يقول بأصل للوجود هو افواء . ونقل عنه أيضا أن أوائل المبدعات هو المواء » 








(۱) تفي للصدر + رص ۰۲۱۲ ۲۱۸ 
(۲) فلوذیشس : الآراء اقطبيمية ص ۰۸ . 
(۲) تقس المدر ص ۱۳۴ . 
(4) تفس للصدر ص ۱۸۱ . 
(ه) القاس : ده ج ۲ ص ۷۱ ۷۵ 


يذل 
ومنه يكون جميع ما فى العام من الأجرام العلوية ولسغلية . فا کون من صفو الواء انمض فهو 
لیف روحانی لا يدثر » ولا یدخل عليه اساد ولا يقبل الدنس ٠‏ وما کون من كدر الواء 
كثيف جسيانى يدئر ویدخله اقساد ويقبل الدنس وانلبث ۰ فا فرق المواء من العولم فهو 
من صفوه وذللشعالم الروحانيات , وما دون العوالم منالعالم فهو من کدره ۰ وذلك عام اللحسوانيات ٠‏ 
كثير الأرساخ والأوضار ينشبث به من سكن إليه فيمنعه دن أن برقع علو ٠‏ ويتخلص 
منه من لم يسكن إليه » فيصعد إلى عام كثير اللطافة دائم السرور » ولعله جعل المواء ول 
الأوائل لوجودات العام المسماتى . كا جعل العنصر أول الأوائل لوجودات العالم الروحانى ‏ 
وم يتكلم انکسپانس عن وجود عالین : عالم جمهانی وعالم روحاى . وليس فى فلسفته لك 
الأثثينبة : وجود مبدأ أول لا متناهى أبدع العنصر وصورنه ٠‏ ثم أبدع من صورة العنصرالعقل + 
وأن هذا العقل إنما أبدعه من أثوار الصورة . ثم ميدأ آخر هو المواء أبدع منه عام الحسمانيات . 

هل وصل إلى الإسلاميين ما يحكبه تبوفرسطس عنه . . كان انکسپانس الملعلى صاحي) 
لأنكسمندريس + ذهب ایض مثله إلى أن المادة الأولى واحدة لا متناهية . ولكن لم يقل إنها 
لا معينة کانکسمندریس بل إنها معين “قال إنها افواء "فرج الإسلاميون بين الاثنين 
واعتبر وا قوله بأن المادة الأولى الواحبلا اللايتاكة ى الارى ۰ هی الله . . . وأضفوا علبها 
صفات الألوهية من وحدة وماهية .ماع را المواء مادة العناصر ابا 
منها عام بعد عام . وصاغوا تكلا ميا .في شکل افلاطوی يدث غنوصی ۶ وأخيرا ۲۹ 
شیرتا + وهر عل مثال مدهب الیش لا أت العنصر ٠‏ والماء فى مقابلته » وهو قد 
العنصر . ولمواء فى مقابله ول المنصر من ام الأرل + والعقل ما افرح » 
القابل لنقش الصور . ورتب الموجودات على ذلك الترتيب . وهو أبضًا من 
اقتبس . وبعبارات القوم التبس ٠‏ ۲۳ . وهكذا -- أصبح انکسپانس من تلامذة الأثييا 
والأصفياء » وما أبعد هذا الكلام عن فيلسوف طبيعى من فلاسفة أبونيا يناد بأحادية المادة + 
ولا يخرج تفکیره عن تفسير مادى لأوجود 

ولكتنا نجد الصورة الحقيقية لانکسپانس عند الإملاميين . . صورة نراها فى كتاب 
الطبيعة لأرسطر ١‏ وقد عرفه الإسلاميون ۰ كا عرفوا کلب أرسعلو الختلفة . وفى كناب الطبيعة 
بالفات عرض لمذهب انکسپانس ۰ وأن البدا الأول عنده هو الحياء ۲۵ وان تولد الأشياء ما 























(۱) الشهريتاني : اللل ولحل + ۲ ص ۲۵۳ - ۳۰۵ . 
(؟) الشار : نأة افکر انفلس عند نان من ۴۰ 

(۳) بیان : الل ص +۲۶ 
٠ (‏ ) آرسططالیس : کتاب الطبيعة + ١‏ ص و . 






۱۳۳ 


هو بالتكائف وسخلخل ۱۷ . ثم إن الإسلاميين عرفا یت س فيا أثبت الدكتور فؤاد 
الأهانى » النص الدی آورده انوس ا مورخ الینانی القديم عن اتكسيانس ه كما أن النفس 
- لها هواء... نمسكنا » كذلك النفس والمواء يحبط یلع اسه ‏ » فيردد الشهرزوري هلا 
النص « انکسپانس اللطی > وكان پری أن أول الموجودات الوق للبارى تعالى المواء » ومنه 
كان الكل » وإليه ينحل » مثل النفس الذى فينا > فإن المواء هو الذى يحفظه فينا » والروح 
وافواء يمسكان العام » ویرجح الذكتور الأهرانى أن الشهرزورى كان يرجع إلى کتاب 
قديم فى أخبار الفلاسفة من اللدين أخذوا عن ایبیس 217 . غیر أن أجزم بان الشهرزرری أل 
نصه عن فلوطرخس  :‏ وأما انقسيانس الملطى فإنه پری أن مبدأ المرجودات هو اغواء » ون 
منه كان الكل ؛ وإليه بلحل » مثل النفس الذى فينا » فإن المواء الذى يعفظها فينا » والروح 
یتبث ف العام كله » ۰ و يتكلم فلوطرخس عن آراء انکسپانس الطبيعية فى مواضع متعددة 
من كتبه ‏ وكيف يتحكم المواء فى العالم : وآن هذا المواء الكثيف المقاوم يدف 
الكواكب ۳ . . . إلخ . 

هذه صورة واضحة لانکسپانس ۰ ولکن الإجئلاميين كا قلت فضاو! الصررة الشوهة له 
على الصورة القيقبة » وفد ثبت أن كلنا الصوزئین قد كنا إلبهم . 


۲ الفياغورية : 

آما عن فیناخورس ففد عرف اللو روت امد يتياه تترفة طيبة . وترله لا المبشرين 
فاتك فى كتابه د تار لمکم وتحاسن الكلم (*)صورة مطولة بان فيشاغو رس ودعوته » ومدرسته 
وجماعته ونظامها » وحاكاه ابن ی صیعة ۲ » أما القفطى فقد ترك لنا فقرة قصيرة ٠‏ 
ولكنها فى غاية الدقة عن فيئاغورس”"2, ثم احتفظ لنا ابن مسكويه فى كتابه ٠‏ جاريدان 
خرد » بوصية فيثاغورس المعروفة بالذهبية ٠‏ وهی وان كانث منحولة » غير أن بها الكثير 
من الأخبار الفبثاغررية القديمة ۲0 . كذاك وصلت القيئاغورية القديمة للإسلاميين خلال 











(۱) تفس الصدر + ۱ ص ۰۳۲۴ 4۳ . 

)١ (‏ الاكتور الامواق : فجر الفلسفة اليرانية ص ١١ ۰ ٩۳‏ . 

(۴) فلوطرعس : الآراءالطبيمية ص 4۸ . 

es CACY Ne IF ۱۴۴۱۱۴۱ + ۱۲۹ فس السبر عن‎ )4( 
۴ 

( ه) البشر بن فاتك : ختار الحكي ص 2۳ - ۷۲ 

(۰) ابن ان أصييمة : عیرن + ١‏ صن ۳۷ 

(۷) الققفی : إخبار امه ص ۱۷۰ . 

(۸) ابن مسکویه : جاویدان خرد ۲۲۶ - ۲۲۸. 


۱4 
کب أرسطو كا فلت « الطبيعة وما بعد الطييعة والآثار العلوية ٠‏ . ثم يعطينا فلوطرخس 
فى ه الآزاء الطبيعية » صورة واضحة عن اذهب الفيثاغورى فيرى أنه كان للفلسفة مب 
آخر ٠‏ وهو من فواغورس بن منسارنخس من أهل ساميا » أى ساموس وهو أول من ھی 
الفلسفة بهذا الاسم . كان يرى أن الادی هى الأعداد والعادلات وكان. يسميها - هندسات 
إلخ . ران فرقة فيثاغررس میت إيطاليى » لان فوئاغورس كان مقيماً بإيطاليا إذ 
انتقل من سامس الى كانت موطئه”"2. يذدكر أن فيثاغورس كان يرى أن البادیٌ منها 
الواحدة > وهى الإله ویر ۰ وأنها من طبيعة الواحد وهى العقل . وأن الثانية الى لا حد فا هى 
الى تسمى دوادا - وهي الشر ۰ وفيها الكثرة العنصرية والعالم ابر ".ركان يرى ای 
أن العنصر بأجمعه متیر مستحيل سيال متتفل ۲۷ . کا أن فيثاغورس برى أن الشی» افبط 
يسمى عالً . أما قوله فى النفس برى أنها عدد يمرك ذاه ۰۲۹ وان الحى واثناطق فى النفس 
غير فاسد » وان النفس ليست الإله : ولكنها قعل الإله المربدى » وأما جزؤها الذى ليس 
بناطق ۰ فإنه فاسد 37 ثم إن الكتاب بعد ذلك إلى بأخبار فيثاغورس ولفيثاغوريين وبعدد 
آراء فیلالایس ويورد آرامه فى فناء العالم.وأنهما على طريقين أحدهما من یاه بنار تسيل 
منه » والآخر بماء قمرى باتقلاب امذر یکاپ الماء » ون البخارات هی غذاء الا 19 
ثم إننا نعم أن آراء الفيناغورية وصلت_صسحيحة لال عاورة فبدرن » وقد نقلت هذه الفعاورة 

إلى العم الإسلاى یش . 

غير أن الصورة المشوهة وتان انتقلث إلى الإسلاميين فى صورة 
الفيثاغورية ابفديدة . أما عن ملهبه فینقله الشهرستانی « إنه يدعى أله شاهد العرالم بحسه 
وحدسه الفذكى » وبلغ فى الرباضة إلى أن مع حفيض الفلك ٠‏ ووصل إلى مقامالكك» ذكر أنه 
ماسمع قط ألذ من حركاتها ولا رأى شیتا قط أبهى من صورها نها ۱۲۸ وان الأشياء ال 
النفس تأنيه حشداً وإرسالا كالاحان المرسيقية الآنية إلى حاسة السمع ۰ فلا يحتاج إلى أن يتكلف 
خا طلي)”؟ )هذه الألحان السماوية إذن هى الى قادئه إلى تسمع الحفيقة » فا الحقيقة عنده ۴ . 





(۱) فلوطرخس : الآراء ص ۹٩‏ 

(؟) لفی المتر » ص ۱۰۲ 

(۴) نفس السدر ۰ ص ۰۱۱۲ 

(۸) فس الصدر » ص ۰۱۱۶ 

. ٠١١  » تفس الصتر‎ )( 

.۱:۲  » تفس السب‎ )٩( 

() فى نهر ی 

( ۸) شمان : اللل راتسل + ۲ م ۲۱۷ وانظر ایض ص ۲۷۸ . 
)٩(‏ الققش : اخبار الطلاء ص ۱۷۱ . 


لين 





نا يضم الإسّلاميون على لسائه المذهب الفيثاغورى الحديث : وهو مذهب خلیط من 
الأفلاطرنية والفيئاغورية ۰ مذهب يتبى الفكرة الى رددها أفلاطون عن الفيثاغورية « إن 
من يتيع الامة فهو سعبد » ومن الأشباء الفائية فهو شى » . وعلى هذا اللاهب شبه 
الم تفع عددية تحار أن تمين طبيعة الحقيقة اللي الحساميةءبالأعداد وخواصها . ويكثل هله 
الفيناغورية الحديلة مودراتس القادمى وقد كتب مودرائس يقول « إن نظرية الطبيعة الى 
عرضها أفلاطون فى طباوس هی نظرية فيثاغورية » وأنهم ‏ أى القيناغوريون - هم الذين 
نقلرها لأفلاطون » . 

ويلاحظ الرهبية أن نظرية الحساب اليتافيزيق لودراتس هی ترجمة عددية أو لمیر 
عددى عن المتافيزيقا الأفلاطونية . وهى تقر بأن الصور اقلفة الحقيغة هى تغيرات أو صور 
أو درجات للراحد البداثى . هناك الواحد الذى يتجاوز الوجود أو الماهية » وواحد ثان هو 
الوجود الحقيق أو المعقول - أى المثل . وواحد ثالث هو الفس المشاركة المثل . رتغت 
ثالرث هذا الواحد - المادة الى تشارك المثل ‏ ولکنها تتظم على مناها . هذه النظرة للوجود 
أصبحت فبا بعد النظرة الأساسية للأفلاطونية:أفميثة . أما تقسیر الوجود بالأعداد »> فهو عمل 
رمزی ء ذلك أن الدنة لا تستطيع بدا بیج مق يرى مودرائس ‏ أن تنقل إلينا العناصر 
الأولى » فاجا القيثاغوريون إلى الأعذاد لتوضيح هذه العناصر ‏ فاعتبروا العدد « واحد » 
علة الاجناع ولمدد « النين ٠‏ غلةرالاتفصال .._فالفيعاغوريون إذن لم يعرفوا العدد كعم 
لاثم بذاته » فا كنهج للتوصل إل الحقية الاو . وقد أثرت الفيثاغورية فى كنب 
فیلون اللی اسفاد بطياوس . وقد رأينا من قبل كيف اعتبرها مودراتس عملا فيناغورية 
تا وهو یملق على اللمواص العددية فى النفس . وقد كان من أهم رجال الفيثاغورية دیق 
نبقوماخس ابلیرامی ۰ ونراها مبثوئة فى كتابه ( اللاهوث الرياضى 27 ) . وقد وصلت هله 
الفيناغورية إلى العام الإسلاى » هى تستند عل الفيتاطورية الأرل ثم اخحلطت بالأفلاطوفية 
الحديثة . ولا شك أن الإسلاميين عرفا الفيشاغورية الحدثة ممرفة كاملة بل إنهم مرف أي 
نیقوماحس الفيثاغورى وان كانرا قد اعتبروه ( نيقوماخخس أبو الفاضل أرسططاليس ) واخ 
عنه عم العدد وم واشتهر بعد ذلك ولا يعرف بین حكماء البوفان إلا بالفيثاغورى ". 

وهذا هو المذهب الفيثاغورى الحديد تلع بالأفلاطونية العدثة يقدمه الشهرستانی لنا 
منوباً إلى فيثاغورس ويذكر أنه كان ى زمن سليان بن داود عليه السلام » وأنه نحل الحكمة 
من معدن اوق ٠‏ وه كان يقول فى الإيات : إن الله احد لا كالحاد ۰ فلا يدخل فى المدد 











Erehter : Hitoiac de عطوصطالاظ‎ T, i, pr 440° 441. (1) 
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لهل 
ولا يدرك من جهة العقل ولا من جهة النفس + لا يستطيم هذا ولا ذاك أن يصفه بصفة » ما هو 
فوق الصفات العقلية إلروحانية لا تدرك ذاته .و ندرکه باه وصنعه وأ أفماله . . وکل عام 

من الوم يدركه بقدر ما فيه من آثار تظهر فيه : فیصفه ۰ فالوجردات الى خصت بآثار 
روحانية تصفه وصفًا روحاني . والموجودات الى حصت بآثار مادية تصفه وصفا) ماديا » 
واوجودات متارنة فی وصفها له وإدراكها طقیقته . فقد جبل الحيوان على آثار خاصة به 
فينعته تا بلباته ٠‏ ونظر الإنسان على آثار خاصة به فيصفه بفطرته . ولنايس ایض ماوت 
لام اكلا يم يحي او :رينم ين لمعلل ما 

ويقسم فبثاغورس - فى نظر الشهرستائى ‏ الرحدة إلى قسمين : وحدة الله » وهی وحدة 
الإحاطة يكل شی»: وحدة ا لمکم على كل شی 0 وهی وحدة تصدر . عنها الآحاد الموجردات 
والكثرة فيها . وإلى وحدة مستفادة منالغير وهی‌وحدة الخلوفات » ويقسمها ایض إلى : وحدة 
قبل الدهر ٠‏ ووحدة مع الدهر ووحدة بعد الدهر : وحدة قبل الزمان ۰ ووحدة مع الزمان + 
فالوحدة الى قبل الد هر هى وحدة الله . ولوحدة الى مع الدهر هی وحدة العقلل الأول . 
والوحدة الى بعد الدهر هى وحدة النفس . ولوقت إلى قبل الزمان هى وحدة النفس . ولوحدة 
الى مع الزمان هى وحدة العناصر والركباتيي ويقكهها ایض إلى وحدة باللات ووحدة 
بالعرض » فالوحدة بالذات ليست إلا الله ميقع الكل آلذی تصدر منه الرحدائية فى المدد 
والمعدود - والوحدة بالعرض تنقسم إل تا هو .ميدأ للمدد وليس داخلا فيه » ول ما هو ميد 
المدد وهو داخل فيه , والأول كالوحدة العف ل الفعال لته لایدخل فى العدد والمدود » وی 
ينقسم إلى ما بدحل فيه كابلخزه له فان الاثنين إنما هو مركب من واحدین ۰ وكذلك کل 
عدد فركب من آحاد لاممالة » وحبئًا ارت العدد إلى أكثر . نزلت نسبة الرحدة فيه إلى 
أقل - وإلى ما بدخل فبلازم له کابلزه فيه » وذلك لأن کل عدد معدرد لن يخاو قط 
عن وحدة ملازمة ‏ فان الاثنين والثلاثة فى كونهما اثنين وثلاثة وحدة » وكذلك الممدودات 
من المركبات والبسائط وحدة . إما فى ابلنس آر فى النوع أو فى الشخص ۰ كالحوهر نی أله 
جوهر على الإطلاق : والإنسان فى أنه إنسان + والشخص الممين ‏ مثل زيذ » فى أنه ذلك 
يعينه . فلم تتفك الوحدة عن الموجودات قط . وهذه وحدة مستفادة من وحدة الله . 
الزمت الوجودات كلها وان كانت فى ذواتها منكثرة . وا شرف كل مرجود بغلبة الوحددة 
فيه رل ما هو أبعد من الكثرة فهو أشرف وأككل ٩١‏ . 

هذا ما نسب إلى قیناغورس ۰ ردو بين إلى أى حد اختلطت اأسائل عن الثراث الفلسنی 
لزان لدى الإسلامرين . فائص آفلاماولی محدث : اختلط بمشائية . وظهرت فبه مصطلحات 














(۱) الشبستاق . الئل والتمل ب ۲ ص ۲۹۹ - ۲۸۰ 


سر WY‏ 
أرسطر » ولد نسب کل هنا إلى فیٹاغورس . ثم یکاد يدبين الشبرسناى أثر فيتاغورس فى 
فکرق الصورة ولمادة الأرسططاليسيئين » فيقرر أن لفيثاغوريس رأباً قد خالف فيه جميع 
الفلاسفة من قبله » وخالفه فيه من بعده فلاسفة ‏ وهو أنه جرد لمدد من المعدود تجريد الصورة 
من المادة » وأنه تصور مرجوداً عضا جود الصورة وتفقها ومن الثابت أن فيثاغورس لم جرد 
اعدد من المعدود . ولكن هکنا تصوره أرسطو ۰ دكان هذا التصور من الأسباب المؤدية إلى 
فكرة الصورة والموول . ٠‏ 
غير أن الإسلاميين عرفوا على أية حال جوهر الملهب الفيثاغورى القديم : أن الأعداد 
هى اصول الرجودات ۰ ثم ركبوا على هذا التعرير أرسططاليسية وفبغافورية حديثة' وأنلاطونية 
حديثة . ووصلو أيضاً إلى أن من أفوال فيتاغور أن العام لغم « وصارت طائفة من الفيئاغورسيين 
إلى أن البادی هى الأليفات المندسية على مناسبات عددية » وفلا صارث المتحركات السماوية 
ذات حرکات متاسبة لنية » هى أشرف الحركات وألطف افألیفات » ۰ وهنا ينسب إليهم 
الشبرستائى المدهب الحررف رأن طائفة مهم ذهبت إلى أن المبادئّ هى الحروف الفبردة من المادة 
فاعثبروا الألف فى مقابلة الواحد ولباء فى مفابلةالاثنين ٠‏ إلى غير ذلك من افقابلات . كا 
أدرك اللمون ایض أن الفيتاغور بين حيث قال داد نماذج تماكها الموجوداث من غير 
أن تكون هله القاذج مغارقة لصورها ی النحن+-وحذوا بين عاأين : عالم الرجوات وملم 
الأعداد ؛ اعدم عل هذا آنہم تا العدد جمواً حبابياً بل مقداراً وشكلا » وم يكونوا 
برمزون له بالأرقام » بل کانوا بصورونه بنقط على كدر ما فيه من آحاد وبرتبرن هذه النقط فی 
شكل هندسی ۰ فالواحد النقطة ‏ والاثنان انلط ء وإشلاثة اثلث والأربعة المريع . . أى آم 
خلطوا بين الحساب وبين المندسة وبددوا فى المكان ما لا امتداد له » وحولرا المدد أو الكمية 
المنفصلة إلى المقدار أو الكمية المنصلة17). عرف الإسلامرون هذه للفكرة القيشاذورية القديعة . 
وان فرقة مهم ذهيت أيضاً إلى أن بدا الجسم هو الأبعاد الثلاثة ‏ وام مركب منبا » ووضعت 
التفطة فى مقابلة الواحد » وانفط فى مقابلة الاثنين ولسطح فى مقابلة الثلاثة » والسم فى مقابلة 
الأربعة . وراعت هله القابلات فى تراكبب الأجسام وتضاعيف الأعداد 29 ىا 
عرف الإسلاميون أيضا فكرتهم القديمة ‏ أن الفس تألبفات عددية أو حنية وفذا ناسبت النفس 
مناسبات الآألحان ٠‏ لالت بسماعها وطاشت » وتراجدت باساعها وجاشت وكانت ثبل 
اتصالها بالأبدان قد أبدعث من نلك التأليفات المددية الأول ثم اتصلت بالأبدان » فإن 
كانت الخلقية على تاسب الفطرة وتجردت النفوس عن المناسبات اللمارجية » اتصلت 











(۱) يصفكرم : تاريخ للملا ليؤائية من ۲۷ . 
(۲) الشبريتاف . اللل والتحل ج ۲ ص ۲۷۲ ٠‏ 


۱۳۸ 
بعالها واخرطت فى سلکها علیهيتة أجمل وأكل من الأول ۲۷ . 

بل إن فيغاغورس يفول - عند الإسلاميين - إفى عاينت هله العولم للعاوية بالحس بعد 
الرياضة البالغة » وإرتفعت عن عالم الطبائع إلى عالم النفس والعفل » فنظرت إلى ما فيها ٠ن‏ 
الصور الجردة وبا لا من الحسن والباء بإلنور » صمعت ملفا من اللحرن الشريفة والأصوات 
الشجية الروحانية ۲۳ وبری أن عالمنا هذا يحتوى القليل من اسن لكونه معلول الطبيعة » ومافوقه 
من العولم أببى وأشرف وأحسن . ومرف الإسلاميون ایض عن طريق أثوارجيا فكرة النفس عند 
الفيثاغوريين . . فوصل إليهم أن انفس اتلاف الأجرام » کافلاف الکائن من أزقار مود + 
وذلك أن أوتار العود إذا امندت قبلت أثراً ما » وهو الاثعلاف. وانغا عنوا بللك أن الوا 
امندت ثم ضرب بها الضارب حدث منها اتلاف لم يكن فا حال كانت الا قير مادومة : 
وكللك الإنسان » إذا امتزجت أخخلاطه واحدت حدث من امتزاجها مزاج خاص + وذلك 
الامنزاج الخاص هوالنی يمى البدن» والغس إغا هى أثر للك الامتزاج ۳ . وملا فعلا هو 
رأى الفبغاغوربة فى التقس ۰ وفری هذه القكرة معروضة بوضوح فى فيدون» وهومن أهم الصادر 
الارعنية الفيثاغورية . 

عرف كل هذا » ولكن كا قلت مِلْ خلال لاس حدثة رارسططاليسية بحيث يمكننا 
أن نقول إن اللحب الفيناشورى القديم ۸ یل عالضا أبذ؟ ؛ بل وصل من خلال القيثافورية. 
ا مديدة والأفلاطونية ا حديبة شا ارين ».وقد أضنى كل هذا على فيثافورس مسحة 
من قداسة عند أهل توس أ الإسلام . 

أما مفكروالإسلام ا حقيقيون - من أهل سنة ومعتزلة وشيعة معتدلة » فلم يقبلوا الفيقاغورية 
الهم إلا أخل فكرة العدد اثثى عشر وقداسته عند الائى عشرية » واقهم إلا إذا لم جد هذا 
العدد الائى عشرى مخرجا من القرآن والسنة . ولكن وجدت القيثاغورية اد أكبر تلاملة 
ها لدى الكثيرين من غلاة اله رصبين "كا فلت » فكان لفكرة الأعداد مكان کبیرلدی 
طرائفهم الختلفة . ثم أثرت الفيعاغورية الحديثة فى الإسماعيلية . . . صيطرت على كتابات 
إخوان الصفا ؛ وإخوان الصفا إسماعيلية قطعآ . وقد آمن إخوان الصفا بان خركات آشخاصی 
الأفلاك أصراناً ونغمات + وان أشخاص الأفلاك هؤلاء هم ملالكة الله وخلص عباده + 
يسمعون ویصرین ويعقلون » ويسبحون الیل والبار لا يفترون » وتسبيحهم مان أطبب من 
قراءة دود لبور الراب » ونغمات ألذ من نغمات أوار الميدان الفصيحة فى الإيوان العالى + 
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۱۳۹ 

وهله التسبيحاث ولقراعات وجلات هي نغمات والحان حرکات الأنلاك » وآن نلك النغمات 
والأحان نذكرالتفرس البسيطة الى هناك ( أى الملائكة) بسرور عام الأرواح الى فوق الفلك 
والی جرهرها أشرف من جواهر عام الأقلاك ۰ وهو عام اتفوس ودار الا الى نعيمها كله 
روح وران فى درجات ابخنان ‏ کا ذكرف القرآن » وكا وجد فى عام الکون حركات 
متطلمة لها نفمات منناسبة مفرحة لتفرسها ومشرقة ها إلى ما فوقها . 

وأخيراً يغول إخوان الصفا إن فى حركات نلك الأشخاص ونغمات تلك اطرکات لذة 
وسروراً لأهلها » مثل با فى نغمات أزبار العبدان لذة وسروراً لأهلها في هذا العالم » فعند ذلك 
تشرفت إلى الصمود إلى هناك والاسماع ها بالنظر إايها » كا صعدت نفس هرمس الثالث بالحكمة 
ما صفت ورأت ذلك ۰ وهو [دربس الى عليه السلام » وإليه أشار بقرأه ( ورفعناه مكاناً 
عل . 

وهكذا نرى مزجا من الفيثاغورية الحديثة والأفلاطونية الحديثة ممتزجة بغسیر قرآنى . 
واضعة هرمس الثالث أو المثلث الحكمة - وهو نظرهم إدريس » وهوق الحقيقة أموثدوس 
سا کاس - فيثاغور يآ دتا . وم تصادف سابل وان الصفا أى قبول من مفكرى الاسلام + 
بل آعلن ااتکلمون شيعة وسنة ومعدزلة »الب وضعت لتقويض العقائد الإسلامية 
با حوته من مذاهب يوفانية وفارسية -- آئ ختوصية .سيت دام إلى الباطنبة والقرامطة . ولقد 
لعن المسلمون القرامطة والباطنية إلى بت هم 

بل إن مجموعة الفلاسفة والمناطقة كأني سليان حمد بن طاهرين بجرام السجستانى النطق + 
هاجم فكرة الزج الى قام بها إخحوان الصفا ‏ بين القلسفة الى هى فى تصوره علم التجوم 
والأفلاك واتتادبر رافصعای وآثار الطبيعة ۰ والمرصبى وهی معرقة النغم والإيقامات ولنقرات 
والأوزان ۰ والمنطق الذي هو اعتبار الأقوال بالإضافات ولکمیات 0 ۰ 
أن يربطوا الشريعة بالفلسفة ؛ ويرى أن هذه اوثة واطخة واضحة موحثة ولا عواقب عنزية 
« إن الشريعة مأخوذة عن الله عز وجل بواسطة السفير بينه وبين الخال عن طريق الوحى وباب 
المناجاة وشهود الآبات وظهور المعجزات » وئ أثنائها ما لا سبيل إلى البحث عنه والغوص فيه : 
ولا بد من التسلم المدعو عنه والمبه عليه ۱ . 

تنبه إذن أبوسلهان انط إلى ما فى منهج العاريقين من خلاف » فأحدهما السمع والآخر 
العقل . ثم إن الشريعة تستند على الأئر واللبر المشهور بين أهل الملة ولراجع إلى اتفاق الأمة » 
وليس فيها حديث النجم عن تأثيراث الكواكب وحرکاث الأفلاك ‏ ولا حديث الطبيعى الناظر 











(۱) سائل إغران اتسفاب ۱ ص ۱۵۲ ۲ ۱۹۸ . 
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۱۳۰ 
فى الطبيعة وآثارها وما يتعلق باخرارة وبر ودة والرطوبة ویو وا الفاعلوها المفعل نها وفازجها 
وتوافرها + ولا حديث الهندس الباحث عن مقادير الأشباء واوازمها ولا حدیث الطنی الباحث 
عن مراتب الأقوال » والعلائق بينها . 

وبری أن الآأمة اختلفت فى الأصول والفروع ضير وتأویل والعيان ور وإلعادة 
والاصطلاح ۰ وم تلجأ إلى الفلسفة » لأن الله ثعالى تمم الدين يثبيه صلى الله عليه صلم » ول 
رجه بعد البيان الوارد بالوحى إلى بيان موضوع بالرأى ولم جد هله الأمة تفزع إلى الفلاسفة فى 
فى دينها . إن الأمة اخظفت نی آرائها ومذاهبها وقالاتها ۰ فصارت أصنافا فيها وف : 
كا معتزلة ولمرجئة وإلشيعة ولستة وال موارج » فا فزعت طائفة من هذه الطوائف إلى الفلاسفة 
ولا حققت مقالها بشواهدهم وشهادتهم DBE‏ الا 
والحرام منل أيام الصدر الأول إلى يومنا هذا ۰ لم جدهم تظامرو بالقلاسفة تروم !1م 
فکان أيا سليان السجستانى قد تنبه إلى الحللاف الک ل 

غير أن للفيناغورية الحديدة ابضا مكانا منازاً فى آراء البهائية وهی فرقة شيعية غالية 
متأخرة - انفصلت عن الشيدة الالثى عشرية جؤضراً » ثم عن الإسلام كله . 

أما الفكرة ارو » وهى الى نت عن ألفيناؤوورية الحديثة ‏ واعبرت الحروف ترمز 
إلى أعداد أو الأعداد ريز إلى حروف ۸ کا اترتا للأدروف خصالص خاصة » فقد أثرت 
فى أفكار غلاة الشبعة . وأفكار « اليم و سین وه العين » لدى الغلاة هى أفكار غنوصية 
«تأثرة بأثر فيثاغورى حديث . 

ثم یری القفطى أن هناك آثارا فناغورية فى فلسفة محمد بن ابی بكر الراتى ( توف عام 
٩۲۲-۸ ۰‏ م) وینبه إلى أن هذه الفلسغة صيغت على مثال مذهب فيثاغورى » وإعله 
يقصد أنه لم نكن فيثاغور بة قديمة . بل اخدلطت بالفلسفة الطبيعية للقديعة عامة 99 . 

وید کر المسعودى وهو يؤرخ ليحبى بن عدى ( ترق عام ۳۹۵ هب ولاه م ) أن يحب قد 
درس مذهب محمد بن زكريا الرازى » وهو مذهب الفبثاغوريين فى الفلسفة الیل ۲۳ . وان 
مدرسة یی بن عدی كانت مدرسة فيثاغورية . ويقرر للسعودى أيضاً أن الرازى كتب قبل 
فاته ثلاث سنوات كتابا د فى ثلاث مقالات عن الفلسفة الفيشاغور ية 0 

وبری ماكس ماير هوف أنه من الحتمل أن يكون الرازى قد آخذ الیل إل هذا الاتجاه 

(۱) القفش : أخبار العلا ص ۸ه 38 

(۱) القفش : أغبار العلاء ص ٠۷١‏ . 

(۲) انسودی : تنب والإشراف س ۱۱۲ 

(۳) الصدر البابق من ۱4۲ 

















۱۳ 


الفلسى عن تلمیذ الکندی هو أبوزيد أحمد البلخى (المنوى عام ۳۲۲ ٩۳۹-۸‏ م) وان 
البلخى من شرف فارس » وقام بالكثير من الرحلات حى قيل إنه سافر إلى بلاد افند . وكات 
له نزعة فيثاغورية محدثة ۰ كا بمكن استخلاص ذلك من بعض آثاره ۰ على ارم من أن 
كتبه قد ضاعت كلها تقریاً . فلمل البلخى كان المصدر الذى استتی منه الرازی كزاءه 
الفيقاغورية المحدثة ۱۱ . ون اللاكد أن الرازى درس على البلخى کا بقول ما کس ماير هوف 
يقول ابنالنديم ٠‏ إنه قرأ الفلسفة على البلخى » وان البلخی هذا كان من أهل باخ يطوف البلاه 
ويحول الأرض ۰ حسن المعرفة بالفلسفة واملوم القديمة » و إن الرازىادعى كته لنفسه ۰ وكانت 
هله الكتب موجودة بخراسان29 ويذكر لا ابن أبى أصبيعة أن التلميذ الآخر للکندی 
هو أحمدين الطيب السرخمى ( اوی عام ۲5۸ ه ) ترك كايا فى « وصابا 
فيثاغورس 0). بل إننا جد أيضاً نی کتابات أستاذ المدرسة أى الكندى نفسه ( توق هام 
سا رسائل ذات نزعة فيثاغورية محدثة ۰ کرسالبه «فى تأليف الأعداد» 
ودف التوحيد من جهة العدد ٠‏ ۰ ثم كتبه الموسبقية هى فيناغورية محدثة ککتاب « نیب الفم 
الدالة على طبائع الأشخاص المالية "٠‏ ركان الکندی مشهوراً إلى جانب الفلسفة بالطب - 
بعلم اساب اليف اللحون وطبائع الأعداوملم الكجوم ۰ وهذا المزيج كله من الدراسات م 
يمانب اتجاهه الشای والأفلاطرنى المحدث أء یگ یض] اماه فيثاغور يا توضح لدی تلامذته 
من بمده . 





ولعل ابن كرنيب ‏ أب وأحمد الحسين بن أبى الحسين إسحق بن إبراههم بن يزيد الکاب - 
كان أيضاً من الفلاسفة الذين آخلوا بالمذهب الفيثاغورى الحديث ۰ فابن النديم يذكرأنه كان 
من جلة المتكلمين وبلهب مذهب القلاسفة الطبيعيين ٠‏ ومل المقصود بالفلسفة الطبيعية هنا 
الفيغاغورية ۰ فقد شأ فى أسرة يتعاطى أفرادها الهندسة**2 . وپذکر آیضاً أنه كان مسمس 
أول مدرسة فلسفة فى بغداد ۲۳ ومن المحدمل كيرا أن تکون هذه المدرسة مدرسة فيئاغورية . 


أود أن أنتبى من هذا كله إلى أن الفيثاغورية القديمة عرفت لدى الإسلاميين فى نايا 


(۱) الثراك لیاف : ص ۸۳ - )م . 

(۲) ابن لدم + لطهرت ص 4۳۰ وابن ی أصييعة : عون الانبا- + ۱ ص 4۳ . 

(۴) ابن آي أصييمة : عون + ۱ ص ۲۱۵ . 

(4) أبن الدم : الفهرست اصن ۳۷۲ - ۳۷۳ , 

( ۰) أبن الم :لفهرست ص ۴۸۱ والقفطی : أخبار الملاء ص ۱۱۷ . وابن أي أصييمة : 
یا ج ۱ص ۲۳۸ - 

۱۲۲ السویی .یه ص‎ .)٩( 








۱۳۲ 
الفيشاغورية ابهديدة . ركان للفيثاغورية عامة أنصارها افلائل . ولکن الاسلام فى آشخاص 
مثليه من متکلمین ‏ يقبلوا أبداً هاء! الاتجاه ‏ وكان إخوان الصفا ممثليه ‏ فاعتبروا إسماعيلية 
وقرامطة . وهوجمت مدرمة الکندی أو من اعتتق الفبثاغورية من هذه المدرسة » ثم دمغ 
أبوبكرالرازى بالإلحاد » سواء لا تجاه الفيثاذورى أولا تجاه الأنلاطرنى الواضح » ولفظ من 

دائرة الجماعة الاسلامية . 





: المدرسة الإيلية‎ - ٣ 

أما المدرسة الإيلبة ۰ فقد عرفها الإسلاميرن معرفة طيبة ٠‏ وعرفوا جميع رجالما اكسانوقان 
وبامنيدس وزینون ۰ وليسوس» وقدءت هم المصادر الوونانية ارجمة معاومات وثيقة وؤكدة 
عن كل من فلاسفة هذه الدرسة . 

آما اکسانوفان - فقد عرفه الإسلاموون تحت اسم « اكستوفانس » . وذكرط أنه بقول 
إن المبدع الأ هويته أزلية دائة ديموبية اقیدم . لا ندرك بنوع صفة منطفية ولا 
الأنه مبتدع كل صفة » ون نعم أنه بسب ل گسزونان هذه اتفكرة . ثم یاون عنه ٠‏ هو 
ولا شیء معه » » وبعنى هذه أنه « بسبطا لا ليب مله +وذلك « لأنك إذا قلت ولا شوه ممه » 
نفیت عنه أزلية الصورة ولمووول - أى صورة وكير لوجودات - وكل مبدع من صورة وهيول + 
وكل مدع من صورة فقط . وم قل نله نع ننه . فليس هو فقط ؛ بل هو 
وأشياء كثيرة ‏ فعند إظهار ذائها ظهرت العولم ٠‏ وهذا عال 217 » وهذا فهم لا باس به لامذهب 
وان كان قد عبر عن ١‏ الوجود موجود : ولا شى غير الوجود » بالتعرير الاسلای الستمد من 
حديث الرسول صلل الله عليه صلم ۰ هوولا ثىه ممه ٠‏ 

أما عن بارميدس . فقد عرفه الإسلاميون وعرقوا مذهيه فى الرجود » نقل إلبهم کناب 
الملبيعة لأإسططاليس فكرة بارمتيدس وبليسوس « إن الوجود واحد وير متحرك "كر 
ثم نقد أرسطوطاليسلمذه اتھکر '' کا قدم لم نفس الكتاب فكرة بارمنيدس فى تناھی الوجود 9 
وف أنه واحد واه يقال مطلقآ* . أما فاوطرحس - وهو مصدر كار مؤرخي الفلسقة 














(۱) الهرتای اللل ج ۲ ص 580 . 

(۲) أيسطوطاليس . کتاب الطيمة + ۱ ص ۲۸ - ۲۸۳ . 
(۴) آرسئومالیس -كتاب الطبيمة + ۱ ص ٠‏ . 

(4) تفس المدر جوا ۰۱۱ ۱۳ 

۱۷ نفس المدر ج ۱ ص‎ )١( 


۱۳۳ 
اليوئانية الإسلامبين “كا قلنا ‏ كالشهرستانى والمقدسى ولشهرزوری - فإنه يذكره تحت اسم 
* فارمنيدس » وكذلك عرف عند الإسلاميين ثم مرض أيضآ مذهب بارنیدس فى الآزاء الطبيعية 
متكاملا ٤‏ فهو يذكر ٠‏ إن بارمنيدس وبالنس وزينون كانوا يبطلون الكون ولفساد » لأتهم 
يرون أن الكل غير متحرك + "ون بارمنيدس بری أن نرثيب العالم مثل أكلة مضفورة 
مركب بعضها عل بعض » وأن منھا ما هو من جسم ملخل + وبنها ما هو من جسم متكائف» 
ون ما هو خليط من نور وطلمة ۳). وأن القمر مساو عظمة الشمس وله يستزير منها ۰۹۳ كا 
يورد ایض فى سیب تعليله عدم حركة الأرض ؛ أنه لا كان بعد الأرض من ابلهات كلها 
متساوينًا » وم تكن ها علة تدعوها إلى أن ميل من جهة من ابلهات + لذلك صارت تموج 
فقط ولا عحرك. ثم بل" الكتاب بعد ذلك بآراء بارمنيدس نى الظراهر الطبيعية والطبية 
وفیرها . 








كانت المركة موجودة ازم أن يقطع ما لا تهای زین «تناه » لأجل أن انقط الى على 
العم بلا نهاية ۲۳ ۰ وید کر تقضها . میتی سمطو نفسه فى نقض آخر این ف 
إبطاله للحركة . ويغند فى هذا القد حجة اسهم آلتهررة فى تراث زينون الفلسى 99 , 
نم بعرض لها عرضا منهجيا فبفول . « إن تچ رتوت فما رکة اله يعسر حلها أريع : 

الأول منها : قوله . ٠‏ أنه ليس حركة من قبل أن المننقل يجب أن يبلغ تصف الثى ء قبل 
أن بصل إلى آخره . وقد عرض أرسطو هذه الحجة فى مواضع مخلفة من كتاب الطبيعة . 


الحجة الانية : وهى الى تعرف بأخلوس. رهي هذه : أبطابطىء !حضاراً. لا عکن في 


وقت هن الأرفات أن يلحفه أسرع سريع إحضارآ ٠‏ لأنه يجب ضرورة أن يكون الطالب بصل 
من قبل إلى الموضع الذى منه فضل الهارب . فيجب ضرورة أن يكون الأبطاله ید فضل ما » 





(۱) فس امار + راص ۲۳-۲۲ 

(۲) لومس - الآراء الطيسية می ۱۲۰ . 

(۳) تفي المصدر ص ۸ . 

(4) تقس الصدر ص ۰۱۳۸ 

(۰) تفس الصدر »> ص ۱۶۲ 

(۱) أرسطوطاليس : کتاب ما بعد الطبيمة . 

(۷) الصدر المابق ؛ +۲ ص ۷۱ ۰ 

(۸) الصدر اسايق ب ۲ ص ۷۱۲ وانظر ایض ٩4۰‏ 


wé 


وهذه الحجة هى تلك الحجة بعينها الى استعمل فیبا اقصتیف ( القسمة الثنالية) . 
غير أن الفرق بينهما أن القسمة هاهنا العم الفاصل لا یکون نين» ولا ثزم الأمر ألا یلق 
لبط من قبل وله - نی من قبل وضع زيدون ‏ أن العغلم نسم بالفعل بلا نهاية ..... 

ما الحجة الثالثة: أن السهم بقل وهو ساكن وإنما لزمث من قبل أخذه أن الزمان مؤلف 
من الآثات » فإن ذاك إن يسلم له »لم يجب القياس 

والحجة الرابعة : هى الى جعلها فى الأمر : الأعظام اتساوية الى تتحرك إلى جانب أعظام 
مساوية فا ضد حركتها - على أن تلك تتحرك من آخر الميدان » وهذه تتحرك من وسطه ‏ 
حركة مستوية السرعة . فيرى أنه بلزم منذلك أن يكون الزمان النصف مساويا لضعفه . . . 

يتبين لنا منهذا أن الاسلامیین قد وصلت إليهم حجج زينون كاملة ثم نقد أرسطو اء 
وفی الشراح الإسلاميون يشرحون هذه الحجج» ويرددون نقد ارسعوغا ۲۱. ويتناول آرسعلو + 
فى كثير من مقالات كتابه » حجج زينون بالفنید(۳, 

كيف تناول الكتاب الإسلاميون زبنون. وفلسفته ؟ اما المبشر بن فاتك فيتكلم فى کتابه 
عن حياة زينون ويقدم لنا وصفا طيب] ها من امناحية اتاريخية ‏ ثم بورد بعض خکمه 
وآدابه » ولكنه يعتبره موس المدرة اأإقارية | | يفول «رکان زيتون مبدعاً رأى الشبعة 
المسماة ما غوريق » وهذا خطا. , ولكنه يدك آن مذهبه ومذهب بارمنیدس كان و مذهب 
الغوامض » . ویری الدكتور بدو طق" كاب ابشرابن فاتك أن الفوامض تى ها 
الديالكتيك ۰ وان هله اققرة من كلام البشر بن فائك مأخوذة من كلام دبوجانس 
اللائرمى + وفيه بذ کر أن أرسطو يقول إن زينون هو ممترع الديالكتيك ۰ کا أن الباذقليس 
مخترع الحطابة» غير أن البشربن فاتك به إل أن حجج زيئون قد أدث إلى نوع منالسفسطة» 
فيدكر أن لاقنوس الموفسطاق كان تلمید نون الحكيم ۱۳ . وبری اليعقوبى أن طالفة من 
أصحاب زينون هم السرفسطائية » وأن نفسير هذا الاسم البنانى هوالغالطة وااقضی 980 , 

أما الشپر ستائى فقد ذكر زينون ال کبر ۰ وکان زينون لایل يدعى فعلا زينون الأكير . 
ثم نسب إليه أقوالا لا تمت إليه بصلة > ومن هذه الأقوال : « إن البدع الأول كان فى علمه 
صورة إبداع كل جوهر . وصورة دثور كل جوهر فان علمه متناه > والصورة 
الى فبه من حد الإبداع غير متناهية > وكذلك صور الدثور غير متناهية » فالعولم فى كل حين 

(۱) آرسطوطالیس : کتاب الطبيعة + ۲ ص ۷۱۳ - ۷۴۲ . 

(۲) نفس الصدر - تقس الحز ص ۷۹۳ ۰ 4٠١ ۰ ۸۹٩‏ . 
























(۴) البشر بن فاتك 





۱۳۰ 


ودهر » هل هذا تعبير عن الأصل الإيلى بأن الرجود کامل : ولا ثىه خارج عنه ٠‏ ففیه کل 
شیء ؟ ولكننا لانعم قلا زیون : وبارءنيدس من قبل » عن علم لله ! ! ثم إن کلیهنا 
لم پتخیم اصطلاحى الحوهر والصورة ! ثم يذكر الشهرستانى تلا آخر يسبه لزينون ٠‏ وهر 
أن وما كان منها - أى العرالم مشاكلا لنا + لم ندرکه ۰ الم بورد أفوالا لزينون فى الکون 
والفساد « إن الموجوداث باقية دائرة فأما بقازها بتجدد صررها . وأما دثورها » فبدثور 
الصورة الأولى عند تجدد الأخرى ۰ . 








وذكر أن الدثور قد يلزم الصور والميونى معا - وفال أيضًا : إن الشمس والقمر 
والكواكب تستمد القوة من جوهر السماء فإذا تغيرت السهاء » تغيرت النجوم یش . ثم هله الصور 
كلها بقازها فى عام البارى تعالى ٠‏ والعم بفتضی بقاءها دائمًا . وکذااك الحكمة نقتضی ذلك» 
لأن بقامها على هذا الحال أفضل ». هل‌معی هذا إنكار التعير ؟ لقد ذهب زينون إلى هذا 
فلا . ولكته لم يذهب أبدأ إلى نظرية فى العم الإفى تعنوى بقاء الصور وفناءها . وأخيراً 
يذكر الشهرستای أن زینون يذهب إلى أن اله تعالي. قادر على أن يفن العالم يوم إن آراد ۽ 
وأن العلماء المتطقيين ابفدلیین دون الافین قد ذهبوا ی نا الرأى ... و ينقل عن فلوطرخس 
أن زينون كان يزعم أن الأصول هى الله والجتصر قط فاه هو العلة الفاعلة ء والعنصر هو 
المنفعل ۰۲ وهذا أسلوب موسوم بالمذهي الشاي 

أما مليسويس آخر فلامغة المدرسة الإيلية و رهم كهرة عند البونان؛ فقد عرف أبفا ى 
العام الإسلاى تحت امم «مالسس ٠‏ وقد أكثر أرسطوطاليس ذكره فى کناب الطبيعة ۰ سوام 
مقر وذ باسهبارمنيدس أو متغرد؟. ثم إن كتاب الطبيعة يمبزبينهما بأنهما بتفقان فى أن امبدأ واحد 
ولیس متحرکا . ولکنهما يخلفان فى أن بارمنيدس يذهب إلى أن المبدأ الأول لامشتاه » 
بها يذهب ملبسوس إلى أنه غبر متحرك . وعرف الشراح هذا وتناقلوه فى تعليقاتهم على كتاب 
الطبيعة . ثم إن أرسطويهاجم مليسوس أكثر من مهاجمته لبارءنيدس . وعرف الإسلاميون هله 
المهاجمة وتناقلوها أيضاً بالشرح واتفصیل " . ويذكر البشم بن اتلك مالسس فى موضعين 


۳ 





من کتابه 


نستطیع أن نصل إلى نتيجة. حاسمة . هی أن الإسلاميين عرفوا إلى حد كبير فاسفة إيليا > 


۳۲۰ - ۳۲۰ الشبريتال : اللل + ۲ ص‎ )١( 
ص ۰ ۰ ۰۱۳۰۱۱۱۰۰۸ ۱۱ . وبواضع آخری‎ ١ + (؟) أرطو : کتاب الطبيمة‎ 





(۳) البشر بن فاتك : غتار الحكر ص 4۱ ۰ ۲۱۷ ۰ 


۳۹ 
كا عرفوا أمياء رجاها ٠‏ ولکن اخئلطت مذاهب هزلاء الرجال أحیناً فى کنب الاسلامیین س 
بالفيثاغورية ا حديثة والأفلاطونية الحديثة 


4 - مدرة التغير : هرقايطس : 

كانت المدارس السابقة إرهاصات بظهور فباموف التغير « هرقليطس » أعظ فلاسفة 
الإونان قبل سقراط » بل واحد من أعاظم فلاسفة هذه الدنيا على الإطلاق . با ركه من أثر 
افد فى تاريخ الفکر الإنسانى . وهنا يفابلنا السؤال التقليدى : هل وصلت آراء هرقليطس 
إلى الإسلاميين » وعلى أية صورة وصلت + هل کان فا نز نافد فى فکرهم رفلسفتهم ؟ . 

قدم كتاب الطبيعة لأرسطو للإسلاميين صورة متكاملة عن فلسفة هقیلس . وقدم للم 
ما ظنه أردطو مركز الدائرة فى هذه الفلسقة وهو : أصل الوجود هو النارء وأن الوجود جسمى 30 . 
بل بورد أرسطو قول + ابرقلبطس» - وهكذا رمم عند الإسلاميين ‏ : إن الأشياء كلها تصیر 
ف وفت‌من الأوقات ناراً. کا قدم للم مذهيه « إن کلشیء قد يتغير من الضد إلى الضد ۲ 
"كنا أن كناب آرسطر « السماء ٠‏ يتقل :إل الإتكلاميين فكرة الدور ۰ فالکون وافساد - عند 
هرقليطس- يتناوبان السماء « ومنهم م اقا هتسد أحیانا » وتكون حينا » وأنها دائمةعل 
هذه ابلحهة » لانفاذ لذلك منها ولا اطع > کقول أمبذفليسمن مدينة أغراغنطس ۰ وكقول 
ایرقلیعطس من مدينة أفسوس »ينام ی تال بعد ذلك قول من يقوله إن الما 
يكون حبت وبفسد یاه وأن العام دائم لا فناء له ۰ إلا أن صورته تستحيل وتتخير مرة بعد مر 
من صورة إلى صورة؛ شبيه من استحال من الصبی إلى الرجل ؛ ومن الرجل إلى الصبى ٠‏ فرة 
پفسد الصبى ليكون رجلا » ومرة يفسد الرجل » فيكون صي , 

ثم برض أرسطو طاليس رای من يقولون ٠‏ إن انار هى الأسطقس ۶" أوينقد هذا القول 
یت فى كتاب النفس المرجم إلى العربية « أن إيرقليطس زيم أن الأرابة نفس متحركة ٠‏ وكيك 
لا يقول هذا القول » وهو القائل إن البخار ليس يمسم ٠‏ وعنه تكون سائر الأشياء » وهو أبدا 
حار سائل ۰ والتجرلك نا پعرفه متحرلدمثله ٠‏ وهكذا كان بری مع كثير من الناس : 
أن الأشياء فى حركة ,۲۷ , 








(۱) أرسطر: كناب الطبيمة + رص ۸ ٠‏ ۱6 
(۲) نفس المتر : + ۱ ۲ ص ۲۳۰ 
(۴) أرط : کتاب الاء : صن ۱۹۷ 
()) الصدر المايق- صن ۲۰۰ ۰ ۲۰۱ 
(۰) السدر السابق ص ۰۲۲۵ ۲۳۰ 

۱۱ أسطو : كناب اللفس ص‎ )٩( 





۳۷ 

ولكن ما لبنت صورة هرقليطس أن انفحت عند الإسلاميين خلال كناب الا الطبيعية 
لفلوطرخس . بل يذكر فاوطرخس الفبلسيف هباموس» وهو أحد الفلاسفة الناريين ی + 
يقول . « ما إبرطبطس وأباسس ( هباسون) الدى ينسب إلى مطابنطيس ۰ قذكرا أن ميدأ 
الأشياء كلها من نار > وانتهاءها إلى انار » ولذا انطفات الثار تشكل بها العام ,وه 
ذلك الخليظ منه > ا تكائف واجتمع بعضه إلى بعض صار أرضاً وإذا لت الأرض وتفرقت 
أجزاؤها بالتار : صار منها الماء طبعاً . وأيضًا فان العام وكل الأجسام الى فيه تمللها وتغيرفا 
بالثار ٠‏ إذ هى امبدأ » لأن مها يكون الكل ۰ وإليها بنحل ويفسده. وعرف الإسلاميون 
أيضنا أن لاوس قال بنوع من أصاغر غير متحجزثة فى غاية الصغر "٠‏ وعرفا یا خلال 
فلوارندس فکرته فى المركة > أكثر ما عوفوها عن أرسطو « وأما أرقليطس فإنه كان ييطل 
الوقوف والسکون من الكل . .رکان یری أن ذلك من شأن الوات . وکان يرى أن الحركة 
السرمدبة هى للجواهر السرمدية » وأن ا مركة الزمانية لجواهر الفاسدة ,۲۳۳ 

ثم بورد فلوطرخس آراء هرقليطس ى الصدلة وف اللوجوس فيقول إن إيرقليطس يرع 
أن الأشياء بالبخت وأن البخت هو الضرو رائ جوهر البخت هو انطق العقلل الذی 
بنذ فى جوهر الكل ۰ وهو ابسم الأتبق يدف و/زرع لتكوين الكل . وينقل 
الشهرستانی هذا النص فيقول ٠‏ إن إبرقلبطس-زيم. أنالأكياء انتظمت بالبخت ۰ وجوهر 
البخث هو نطق عقلى ينفذ ی ابلودر لكان ء '#إوهزء الأول من العبارة هو ترجمة دفونة لقو 
هرقليطس ٠‏ إنه لا ثىء بأنى عن نظام ۰ وإما أن الوجود عن صدفة » باثنی هو اللوجوس 
المشهور . 

بل ينقل فاوطرحس للإسلاميين أغوال هرقليطس ف الناهر الطبيعية ۰ فیعرف الإسلاميون 
رأيه فى شكل الشمس : أنها نى شكل اسفينة وأئها مقعرة . وف استنارة الکو کب : 
فالكواكب تستنير : لأتها تغتذى من البخارات الأرضية“. وأن عظر اشمس هو مقدارها 
الى نراها به » أو أعظم منه قلبلا أو أقل . وأن سیب کسوف الشمس هو انقلاب جسمها را 
على عقب وقد أورد المقدسي هذا انم عن فلوطرخمس بدون أن ينسبه إلى هرقليطس 97 . 

(۲) نفس الصدر ص ۱۱۷ . 

(۳) الصدر السابق » ص ۱۲۰ . 

[4) الصدر السایق ص ۱۲۲ ۰ 

(0) الشبريتاف : اللل چ ۱ ص ۳۱۹ ۶ 

. ۱۳۳ فلولرخس - الاراه ص‎ )٩( 

(۷) الصدر السايق ص ۱۳۹ ۶ ۱۳۷ . 

(۸) القسی - البده ولتاريخ + ۲ ص ۲۶ . 























۱۳۸ 


آما القمر فإنه عند هرقليطس جسم أرضى قد اتف عليه سحاب "واه فى شکل الزورق + 
وأن الذى يعرض للشمس والقمر هو عرض واحد » وذلك أن الكواكب لما كانث فى أشكاها 
شبيهة بالسفن : صارت إذا قبلت ما يرفع لها من بخار الرطوبات الى تبخر إليهاء تستنير فا 
يظهر بالتخييل . والشمس تستنير استنارة أكثر » لأنها تسلك فى هواء أصنى وأما القمر فنه 
يسلك فى هراء أغلظ + ولذلك يظهر کداً + أما عن كسوف القمر فی هرقليطس 2 
كسوفه قد يكون بدوران جسمه حنی یعرض أن يسامتنا. ‏ 1 
القعر تقعير السفية ۲۳ ورف الإملايون ال فلوطرخدى » فك 
عند هرقليطس . وتحدیده لها بأنها ثمانية شسیة ۳ . كما عرفها من نفس 
المصدر فكرة نفس العام عند هرقليطس ۰ وأنها بخار من الرطوبات الى فيه أى الى فى العا 
أما نفس الحبوانات فهى ما من البخار الذى من خارج ؛ وإما من بخار من داخل 
انس له 49, 

وعرف الإسلاميون هرفليطس عن طريق اثولوجيا المشهور . إن اثولوجيا بل کر أن هرقليطس 
أمر بالعللب والبحث عن جوهر النفس :فرص على الصعود إلى العالم الشريف الأ 
وقال ٠‏ إن من خرص عل ذلك ٠‏ وازثن إلى لمم الأعلى ۰ جوزى بأحسن ابهزاء اضطراراً . 
فلا ينغي لأحد أن يفئر عن الطلب وا خرص والأزتفاع إلى ذلك العام وإن تعب ونصبء فإن 
أمامه الراحة الى لا تعب بعدها ولا نصب » ويذكر صاحب الولوجيا أنه إنما آراد بقوله هذا 
تحر يضنا على طلب الأشياء العقلية © گنجدتها كا وجدها . وندركها كا أدركها “١‏ 

تبين أن هنالك صورة واضسعدة طرقليطس ف المصادر البوثانية المرجمة فى العالم الإسلاي . 
وقد تناول هذه الصورة مؤرخو الفلسفة اليونائية من الإسلاميين . فالمقدسي - كا رأينا - 
تناول تلك الصورة وعرضها . وعرفها الشورستائى : وهرضها أيضا « أن مبدأ اارجودات هو 
الثار ‏ فا تكائف منها وتحجر فهو الأرض ۰ وما تحلل من الأرض بالثار ار ماء + وما بحلل 
من الاه بالنار صار هواء : فالنار مبدأ . وبعدها الأرض ء و بعدها الماء. و بعدها الثار ٠‏ 
ولتارهی المبدأ . وإلبها المتهى . فنها الكرن وإليها افساد۳. 

أما البشر بن فاتك فيذكره شعت اسم ٠‏ برافليطوس الظلمى « نسبة إلى الظلمة . وقد 

)1( فلوطرخس . الآراء ص ۱۴۴ 

(۲) فلوطرخس . الآراء الطبيمية م ۱۴۸ ۰ ۱۳۹ 

(۴) فقس الصدر ص ٠٤١‏ . 

(1) تفس المدر ص ٠٠۹١‏ 

( ه) أفنوطين عند العرب مر ۲۳ . 

)0( از : لللز + ۱ ص ۲۸۳ - ۲۸۵ 

















۳۹ 

ی هرقليطس فملا بهر قلبططس الظام» نصعوبة أستزبه وعدم وضوحه. فکان مظم الأسلوب 
وعرف الإسلاميون أثره الكبير على آنلالون . وأن أفلاطون كان يعننق آراه مدربة التغير 
يقول القفطى وهو يتكلم عن دراسة أفلاطون + أراد الفلسفة فشي 


قبل أن پصحب سقراط 





إلى أصحاب أرافلبطويس وكانت لم طريقة فى السنة . وهى اليوم مجهولة فسمع منهم + 


أن طريقتهم فى الحكمة يتعين عابها الرد . وأراد أن ناهد نفسه فى طلب القلسقة 
ققصد سقراط ۱ . يقول البشر بن فاتك إن أفلاطین كان بجع ایرقایطوس فى الأشياء 
افصوسة ‏ كا کا غررس فى الأشياء المعقولة . وکان ب: ايب 
ونمن تعلم أن فلسفة افلاطون مزیج من هذه الفلسقات وعاولة للتوفيق بينها . ويتبعه القاراني 
فى تحصيل السعادة إلى أثر هرفليطس « ی فكرة أفلاطون عن الفيلسوف المزوره واستخدامه 
لفكرة نار اقلیطس وهو بصدد تعريف الفيلسوف انز ور أو المهرج " . 

بل إن الؤرخين الإسلاميين عرفوا یا اقراطيلوس تلميذ هرظيطس فبذ كر الشهرستاق, 
أن و آرسعاوطالیس حكى فى مقاله الألف الكبرى من كتاب ما بعد الطبيعة أن أفلاطون کان 
يختلف فى حدائته إلى اقراطيلوس فكتب عنه ماروييتيمن هرقلبطس ٠‏ . وأن أفواطيلوس کتب 
آراء أستاذه وروی عنه ه أن جميع الأشيام فد وآ لبم لا يحيط بها ونقل لنا أيضنًا 
البشر بن فاتك بعض حكمه ٠‏ قال براقليطوس :من احتمل الشرور العارضة اللاي 
ليست منه ٠»‏ ركف عن الشرور اللا تكون كيم باختباره » وأمهن فى طاعة الله مزوجل الذی 
عو خالقه . واصل کونه وعنصر جوهره لاک التبم السید » ."وتال برافلبطوس : 
لاراحة ريص ولا غنى لذى طمع ۷) وإنى أشك فى صحة نسبة القول الأول به » ومن 
مهتمل أن يكون الثانى » فهو يعبر تمامسًا عن حياة الرجل 

وبعد : هل كان لفلسفة هرقليطس وفكره من أثر فى المسلمين والإسلاميين يشبه ألره 
البالع وامباشرنى العالین نی والأور وب الحديث: ؟ آم هل وصل إليهم أثره عن طريق غهر 
مباشر خلال السوفسطائية والشكاك النجر يبيين من ناحية » وخلال الرواقية من ناحية أخرى 4 








سقراط فى أمور التديير 





(۱) القفش - آخبار الحكياء س ۲۰ . 

(۲) البشر بن فاتك - غار اعکر ص ۸۰ ۰ ۰۱۲۹ ۱۲۷ لابن أل أصييعة . یو 
ناه + ۱ ص و . 

(۴) الفارا : تحصیل السفادة : طبعة حیدر آباد ( ۱۳۹۹ ۶) ص ۳٩‏ . ولد رجه نظری الا 
هذا الس تلمینی الدکتور عمار طالبي الأستاذ بكلية الآداب يجاسمة المزائر . 

(؛) اشبريتاف . الل + ۱ ص ۳۱۳ . 

(۰) البشرین فاتك - تار الحكر ص ۳۱۸ ۰ 

(۱) لقن الصدر ۳۱۸ . 


1۹۰ 
وقد كان فراقلیطس أثره البالغ فيها . 

إن الإجابة على هذه الأسئلة تحتاج إلى بحث أوسع 27. وما جمله هنا : أن المنطق 
الإسلاى البحت المنبثق عن روح الاسلام هو منطق حركى : وهو يتشابه فى هذا مع منطق 
«رقلیطس ١‏ ولكن م اخلاف كامل فى الوسائل والغايات ۳ أما الفكرة العامة الجسمية » 
فقد أثرت فعلا فى دوائر ع مفكرى الإسلام : فجسمة أهل السنة ٠‏ وممسمة الشيعة قد 
آمنوا تجسمرة الوجود . وقد تأثر هؤلاء بالرواقية . وأثر هرفليطس واضح ف الرواقية وى جسمینها 
وبهذا القدر يمكننا أن نقول : إن هرقليطس أثر فى مفكرى الإسلام . بل إن اسم مرقليطس 
ن قالوا بحسم من فلاسفة ونان : فتجد مفكراً من مفکری الإسلام 
التأخرين وهو نم الدين الفزوينى الكاتبى ( ترفى عام ۸۹۷۵ ) بضع هرقليطس بين الفلاسفة 
القائلين بابخسم من فلاسفة اليوذان . انکسپانس وهرقلبط ودموفر يطس وانکسافورس . 

أما آثر فكرة الثار عند هرقلبطس ف الإسلاميين فتظهر لدى بعض الطوائف الصوفية 
الفلسفية » الى تأثرت من فاحية بهرفليطس ۰ ومن ناحية أخخرى بعبادة انار عند الجوس واعتناق 
الزراد شتية هذا الأصل . وظهرت عبادة ال وأنها أشرف العناصر عند جماعة من غلاة 
الشيعة . كا ظهرت لدی شاعر شملا نيول رت و/بشار بن برد . ولكنا نرى الأخذ بفكرة 
النار » كعنصر أعلى واسطقس اس لدی:السین بن منصور الملاج ٠‏ ثم لدى طالفة 
اليزيدية » وهى ما زالت معاصة تنا “ثم ,ظهر, تقديس ار لدى السهروردی الفتول . ولکن 
من الأول أن نر بط عبادة النار فى العام الإسلاى بآلجوس وعبدة الشيطان . 

آما الأثر الظاهر غرقلیطس نى العام الاسلای فهو فكرته والتغير من ناحية وما بیع 
التغير من فكرة السنة الدور أو السنة الكبرى . وقد أثرت هذه القكرة فى إخوان الصفا . وقد 
آخذت فكرة الدور تم أو السنة الكبرى صوراً متمددة لدى طرائف الباطنبة . رلكن ظهرت 
لدی إخوان الصفا فى صورة واضحة : إن الدور التام أو السنة الكبرى عند هرقليطس- أى 
خلص النار شيئاً فشيئا مما تحولت إليه » ونكرره إلى غير ن ب قانون ذا ضروری - 
هو الاوغوس » وهو فكرة الكور عند إخوان الصفا ‏ إن لك وأشخاصه . . . أدوارا 
كثيرة . ولأدوارها أكوار . , . أما الأكوار فهي استتافها فى أدوارها وعودتها إلى مواضمها مرة 
آخری ۲۳ 








يتردد واضحه 











(۱) انظر هرفلیطس فیلسوت اتنیر لیف ولزبيليه الدکتورین محمد عل أبو ریان وعيده الراجحى. 

(۲) الشار . مناهج البحث عند مفکری الاملام . انظر مقدمة الکتاب والتتائج افامة - 
الفصل الأخير . 

(۳) بص فكرع : تاريخ الفلمفة لایة ص ۱۸ . 


۱۹۱ 
بل إن یخی بحبر فكرة بر - فكرة سوفسطائية وقد الهم رقلیطس فعلا بأنه أب 







الشك والسفسطة يقو التوبختى « ومن هؤلاء السفسطائية من قال : إن العالم فى ذوب وسيلان 
قالوا : ولا يمكن الإنسان أن يتفكر نی الشى ء الواحد مرتین لتخير الأشياء دائما» »بل إن هناك 


من الفکرین المسلمين من يربط بين فكرة النظام فى الق المتجدد أو ملق الستمر 
وبين هرقليطس يقول الشيخ الفید : الحواهر ما يقع عليها البقاء ٠‏ وأنها توجد أرقاناً كثيرة 
ولا تفنى من العام لا بارتفاع البقاء عنها > وعلى هذه الحملة أكثر الموحدين ۰ وابراهيم النظام. 
يخالف الجميع ویزم آن الله تعالى يجدد الأجسام ويحدئها . حالا فحالا ۰ فهل أطلع النظام. 
عل رای هرقليطس ونأثر به”99. 
۵- الطببعيرن المتأخرون : 

(۱) أنبادرقظيس : 

فإذا انتقلنا إلى فيلسوف العناصر أنبادوقليس والممثل الأول لمذاهب الجمع «التلفيق ى 
العام لزان قبل سقراط » مد معرفة الإسلامهن تايه فى الصحة والحطأ یمد تحمیل 
الفيلسوف اليوثانى القديم ومذاهبه ما له ومااليجويلة. بوتي نعرف أن الأسطورة حاقت به فى 
الم نی نفسه ء بل تحن تعلم فعلا آه-ادعی الأوهية » وقال لمريديه : لا تنظروا إلى 
کخارق فان » واغا آنا إله خالد 477 ,تقلت اتولوجبا :إلي الاسلامیین أن أنبادوقليس 
قال : إن الأنفس إنما كانت فى المكان العالى الشریف ۰ فما أحطأت سقطت إلى هذا 
العالم . وأنه هو آنبادوقلیس - صار إلى هذا العام غياثًا للأنفس الى قد اختلطت عقوفا + 
فصار کالانسان افجنون » فنادی الناس باعل صونه ٠‏ وأمرهم أن يرفضوا هذا الم وما فيه + 
وأمرهم أن يعودوا إلى عالهم العلوى الشریف لينالوا الراحة واتعمة التي كانوا فبها ولا 9. 
غلا جرم إذن أن يكون عند الإسلامبين ٠‏ من الكبار عند ابلماعة » دقبق النظر فى العلوم - 
رقيق الخال فى الاعمال ٠‏ وکان فى زمن داود الى عليه السلام ؛ مضی إليه وى منه : 
واختلف إلى لقمان الهكيمء واقتبس الحكمة » ثم عاد إلى لین وأفاد ۰۲۹ أما القفطى ققد 

(۱) ابن الحوزى : تین إبلیس ( لت عصر ۱۳۸۷ ۵ - ۱۹۲۸ م) ص 4١‏ وقد وي 
نظری إلى هذا النص تلمیلی الدكتور عار طالبى . 

(؟) الفید ؛ أوائل المقالات مى ۷۵ ۰ 7١‏ . ولدكتور مار طالبى ایضاً فضل اکتشاف ‏ 
هذا تس 

(۴) النشار : نشأة الفكر انفلس عند اليوثان ص ۱۳۷ . 

(4) اثولوییا أربطتاليس س ۲۳ . 

(۰) الشهرستاق : الملل والتحل + ۲ ص ۲۵۹ - ۲۵۷ وصاعد : طبقات لام ص ۲۸ . 














NY 
ذکر أن أنبادوقليس حکیم كبير من حكماء يونان ۰ وأنه أول اليكماء الحمسة العرولین‎ 
: بأساطين الحكمة : ومن أقدمهم زماناً . أنا هؤلاء الحكماء اللحمسة عند القفطی فهم‎ 

ألبادوقليس ثم فيثاغورس ثم سقراط »نم أفلاطون ثم أرسططاليس | 

ويرى القفش أيضًا أن أنبادوقليس كان معاصراً للنبى داود وأنه أخط الحكمة عن لقمان 
الحكيم بالشام . ثم ترجه إلى نان » فتكلم فى خلق العام بأشياء تتكر العاد ۲۳ + وی کر 
أنه قرأ له کاب فى هذا فى مكتبة الشيخ أنى نمر اتقدسى بالقدس » وردود أرسططاليس 
عليه . ويقرر صاعد والقفطى أن من الباطنبة من يقول برأى أنبادوقليس وينتمى إلى مذهبه + 
وبزمون أن له رموزا من الصعوبة الوقوف علبها ومعرقة اراد منها ٠‏ وأنه لا يكشفها خيرم - 
ويرى صاعد واقفطی أن هلا فى غالب الظن وهم وکاب ٠‏ فإنهما ما رأيا شب منها + 
والكتاب الذى رآه القفطی ليس فيه شی » ما زعموه و بين لنا القفطى امم هذا الكتاب + 
كا لو يرضح ممنوياته . ونحن نم أن أنبادوقليس کتب كتايين شم أحدهما فى الطبيعة 
والآخر فى التطهير ۰ فهل وصل أحد هلين الكنايين إلى المسلمين ٠‏ أم أن ما وصل إلى 
يدى القفعلى ۰ هر كتاب أنبادوقليس الم رهو « ابلواهر انحمسةه . 

وقد ذهب صاعد الأندلسى وتابله ای ]أن اعمد بن عبد اف الملل الباطى القرطبى 
المعروف بابن مسرة المنول عام ۹ ایھر بالأنياء إلى أنبادوقليس وأنه كان « کلف 
بفلسفته ملاس لدراستها » ثم فر عَلعرةذيهتهبالإتدقة » لإكثاره من النظر فى فلسفة 
أنبادوفليس وإعلانه لذلك » . 

وجاول صاعد أن ينسب إلى أثبادوقليس مذهًا فى الجمع بين صفات الله تعال + 
وأنها كلها تؤدى إلى شى ء واحد » وأنه إذا وصف بصفات متعددة » فليس هو ذا معان 
تة ٠‏ بل هو الواحد على الحقيقة ء لا يتكثر بوجه ما أصلا + 
ذهب إلى أن الصفة عين الذات... المبدأ المعتزلى العتيد . 
ثم . إنه أول من جمع بين صفات الله تعالی « فعنى تول عام معى قول قادر معني قول 
مريد . . ٠.‏ إلخ + ویتهی صاعد إلى أن يجعل أبا لفذيل العلاف تلمیلا لأتبادوقليس ". 

وقد أورد کل من التفى وابن أنى أصبيعة نفس الآراه عن ٠‏ أنبادوقليس ٠‏ وأشار إلى أن 
مصدره فى هذا هو صاعد الأندلمى .ولا شك أن صاعدا كان من أعرف الئاس بالأندلس » 
وبتلمذة ابن مسرة عل الآراء السوبة لأنباد وقلبس . وقد ذ كرابن نی أصيبعة أن ه لأتبادوقليس» 





(۱) الففلى : أخبار المكإء ص ۱۲ . 
+ طبقاث الام ص ۲۸ والقغطی : آغبار ص ۱۴ . 





۱۳ 

كتابين هما کتاب فيا بعد الطبيعة وکتاب الميامر ". ولعل الأول هو كتابه للنظوم فى الطبيعة 
ولثانى ف التطهير ٠‏ واليامر كا تعلم جمع « میمر » ٠‏ والیمر كلمة سوريائية معناها قسم 
أو فصل . 

وقد كان لأنبادوقليس ذكر ومقام لدى الإشراقيين ۰ بحيث بعتبر واحداً من كبار 
الأنبياء والأصفياء والأولياء ۰ ونری شبخ المذهب الإشراق - السو روردى المقتول - 
أن الحكمة الإشراقية هى الى قررها وأخبر عنها جملة من الحكماء الأولين » وهم فى نظر 
السوروردى من جملة الأصفياء والأنياء والأولباء: وأن هؤلاء الحكماء هم أغانا ديمون وهرمس 
وأنبادوقليس وفيثاذورس وسقراط وأفلاطون وآمتفم» وأنهم تشبهوا بالبادی وتخلقوا بلاق الله 
بتجردهم عن الادة تجرد تام »ونر بامعارف عل ما هی عليه هبثة الرجود”؟. فانباد وقليس 
إذن -- عند الإشراقية الإسلامية ‏ حکمته كشفية ذوقية ‏ تظهر له انار العقلية وتلمع وتفيض 
باشراق على النفس عند تجردها « وكذا قدماء الرونان - خلا أرسطو وشيعته 219 ۰ . 

وین الثابت قطمًا أن ألبادرقليس لم يكن إشراقيًا ۰ وإنما وضعه الإشراقيون فى نس 
حکمانهم الأوائل » لأنه وصل إلبهم فى مل نبقته فى العام اليرزائى ۰ وييدو أن 
ماقرب أنبادوقليس إلى الإشراقية هو كناب لول أبفرأهر اللخمسة ٠‏ » وقد بقيت مقتطفات 
من هذا الكتاب المنحول بالعبرية ._منقولة عن م3 : حفظها لنا الفبلسوف البهودى سلمون 
ابن جبرول . وابلواهر المحمسة الواردة ات البإقية م هذا الكتاب هى المبول الأول 
وال والنفس والطبيعة واغیول الثانية » و يورد أسين بلاسيوس فى بمثه عن ابن مسرة ومدرسته 
أن من ام الآزاء الى اعتقها ابن مسرة منسوبة إلى أنبادرقليس ۰ قوله بالمواهر اللقمسة .. 
وقد كان ابن جبرول فى کتابه « ينبوع الحياة » تلمیذا میت لابن مسرة و بالتالى لأتبادو قليس 
الزعوم . 

كا أن فكرة ابلاهر اللحمسة سادت - فيا يقول القفطى ‏ کنب الباطنية > منسوية إلى 
أنبادوقليس . ويحاول الخليفة الفاطمى « العز » ت القول بقدم هذه الجواهر اللخمسة .- 
وییدو أنها كانت متشرة فى كتب الإسماعيلية - فيقول : إن اللحمسة ابلواهر هى حمسة أشياء 
صادرة عن مبدأ وإن هله الخمسة هى : الروح والنفس - وهما حبان . ثم الميول امنفعلة ثم 
انملاء وا ملاء » وهما لا فاعلان ولا منفعلان . 

وحن نعلم انتشار فكرة القدماء الحمسة فى الدوائر القلسفية فى العام الإسلاى » وأن الکندی 

















(۱) ابن أب أصييمة + ١‏ ص ۳۷ وانظر صاعدا - طبقات الأم ۲۸/۲۷ . 
(۲) النهروردى : حكمة الإثراق ص 4۰ . 
(۳) نفس الصدر السابق ص ۲۰ 
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کب رسالة فى ابلواهر النسسة؛ وقد فسرها الكندى باون » والصورة وا حركة والكان والزمان» 
ثم نبت إلى الحرنانية الصابئة » وهى عندهم : الله والتفس وافیول ولدهر ( الزمان) والفضاء 
اللاء) . وان أبا بكر الرازى أخعذ بهذا المذهب ۰ وقرر أنه كان مذهب الفلاسفة ان 
كانوا قبل امعم الأ أى ارسططالبس + ومن جات م ادرقلیس . 

أما المذهب العام لأنبادوقايس كما صوره المؤرثءون الاسلامبون . فینفل لا الشهرستائى 
صورة منه : إن أنبادوقليس يرى أن الله لم بزل هوية فقط » وهو العلم لمح » وهو الإرادة 
الحضة » وهر ابلود ولعز ۰ ولقدرة والعدل لیر والحق ۰ ولیس معنى هذا أن هناك قوق 
سياة بهذه الأمباء : بل هی هو - وهو ھی كلها ب مبدع ققط ء لا أنه أبلدع من ثم 
ولا أن شیا كان ممه" ! ولكن لیس هذا مذهب أنبادوقليس » إنه مدهب أفلاطرف 
حدیث . إن ألبادرقليس كان يؤين بالكثرة وأنه لم قبل « وجود ‏ بارمنيدس على أنه جوهر 
واحد متشابه: بل على أنه مز بج من عناصر آربحة ۲۳ . 1 

ما كيف أبدع الله التق : أبدع الله الى ء البسبط المعقول ۰ وهذا البسيط الأول المعفول. 
هو + العنصر الأول ٠‏ . ثم كثر البسائط_من لو البسيط الواحد الأول » ثم کون المركبات 
من البسائط . وهو مبدد النىء واللاشيا العف ل واشکری ولرهمى » أى أنه أبدع التضادات 
وامتقابلات » الحيالية والحسية ۳ 

آما كيفية الإبداع ٠‏ فلیس ال مستانفة ۰ بلي باعتبار علة الصور على ألا بكوك 
هناك تاوق فى الرجود بين العلة وامعاول ۰ وألا كالول مع العلة » معية بائلات ٠‏ فإن جاز 
أن يقال إن معلولا مع العلة » فا معلول حیتلذ ليس هو غير العلة . رأن علة العلول ليس أول 
بکونه معلولا من العلة ٠‏ ولا العلة بكونها علة أولى من امعلول » فلاب إذن أن يكون الماول تحت 
العلة وموجود] بعدها . « ولعلة علة العلل كلها » ای علة کل معلول تمتها » فلاعالا آن 
المعلول لم يكن مع الملة يمهة من اللمهات ألبتة » ولا فقد بطل اسم العلة والمعلول ٠‏ - 

ثم بين أنبادوقلبس- فى نظر اللؤرخ الإسلاى - مانب الصدور ‏ أو مراتب الملولات : 
فالمعلول الأول هو العنصر » وقد سبق أن ذكرنا أنه امعقول البسبط الواحد » ثم المعلول ابا 
بتوسطه العقل + ثم الثالث بتوسطه النفس وهذه هى البسائط وإخوسطات + ثم يتلوها 
الرکیات 9 . 


(۱) اشبریتای : الل تتح ج ۲ ص ۲۶۸ - 

AG : The 36 آهمنه‎ Philosophy of Muhytd Din-ibaul Arabi ۶. 180-182, (r) 
۰ ۲۵۸ اترتا : اللل ولتحل + ۷ ص‎ )۳( 

() تفس السدر ص ٠٠۸‏ . 

(۰) اشمرستاف : الملل + ۲ ص ۲۰۸ ۰ 
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ومن رى بوضوح أن المذهب الذى أنطقه الإسلاميون أنبادوقليس هر الأفلاطولية 
الهدثة ۰ ثم ما يلبث هذا اذهب أن يخلط بين هذه الأفلاطونية الحدثة وبين الفكرتين 
المامتين لأنبادوقاس فى تفسیر الكون وتفساد - إن تكلمنا بلغة أرسططاليسية - وهما فکرتا 
امحبة والغلبة. فيذكر الشهرستانى أن أنبادوقليس يذهب إلى أن العنصر الأول بسيط من نحو ذات 
العقل الذى هو دونه » وليس هو دونه بسيطًا مطلفًا ‏ ای راحدا عدا من نحو ذات العلة 
- فلا معاول إلاوهو مركب تركيبًا قلي وحم . فالعنصر فى ذاته مركب من ام واللبة. 
وقد أبدعت المحبة والغلبة الجواهر البسيطة الروحانية والحواهر المركبة الحسمانية » فالغلبة وافبة 
صفتان أو صورتان للعنصر وقد أبدعا جميع الموجودات ۰ أما الوجودات . الروحانيات 
فانطبعت على الحبة الخالصة > والموجودات ابسمائیات على الغلبة » والمركبات من 
الروحانيات والحسهانيات فهى على طبيعتى الحبة والغلبة ۰ أو بمعنى أدق هی مزاج وازدواج 
بين الأمرين . وبمقدار ما نى المركبات من احبة والغلبة تعرف مقادير الروحانبات فى 
ابلسمانیات . 
ویعرف الاسلامیون الفكرة العامة للمحبة.2ون أنبادوقليس يقول : بأن الزدرجات 
تأتلف بعضها ببعض نوما نوع وصفاً پظنتء وك التضادات فيتنافر بعضها عن 
بعض نوع عن نوع وصنفًا عن صنف ء | فالووحانيات هی الى تسبب الائلاف والبة + 
وابلسيانيات هى الى تسيب الاختلاف والغلية» رق جنيع كلمن الحبة والغلبة فى نفس واحاة 
ایض أثر أفلاطوق محدث © کلم یز آنبادرفلیس بین الروحانى وابمسمائى 
ول تكن الحبة والغلبة عنده مبدأين عفلین » بل هما علتان ماديتان لاغیر . ثم ید کر 
الإسلاميون أن أنبادوقليس آضاف النحبة إلى انشتری وازهرة ۰ والغلية إلى زحل والمريخ + 
وكأنهما تشخصًا بالسعدين والنحسين ١١‏ . وقد ذكر لأتبادرقليس فعلا هذا القول . 
...- ثم ينسب إليه الزرشون الإسلامبون نظرية فى « النفس » ليست له » بل هى مزیج 
من الأرسططاليسية والأفلاطونية احدثة . فالنفس تنقسم عنده - كا تنقسم عند أرسطو إلى 














تفوس ثلاث ( النباتية ) » البهيمية ( الحبوانية ) » والتقس المنطقية ( العقلية ) . ويرتب 
أنبادوقليس - طبفًا للمصادر الإسلامية النفوس اثلاث كالآتى : النفس الثامية هي قشر 


النفس البهيمية؛ والنفس البهيمية هى قشر النفس المتطقية » والمنطقية فشر النفس العاقلة » وكل 
ما هو أسفل قشر نا هو أعلى أو هو جسد له + فالنفس اثنامية جسد للحيوائية والحيوائية روج 
ها. . . وهکذا حی یتهی إلى العقل 
وقد فاضت الصور الروحانية من العنصر الأول إلى العقل الكلى ۰ ثم صور العقل فى النفس 
(1) الشبرستاق : الملل والتسل + ۲ صن ۲۰۸ - ۲۰۹ . 


1 
الكلية ما استفاد من العنصر الأول » ثم صورت النفس الكلية ما استفادت من العقل 
فى الطبيعة الكلية ء فحصلت قشور فى الطبيعة لا نشبهها ولا ثشبه العقل الروحانى اللطيف . 

ونظر العقل الكلى إلى الطبيعة » فرأى « الأرواح والبوب » فى الأجساد والقشور ٠‏ فساح 
عليها من الصور السنة الشريفة البهبة : وهی صور افوس المشاكلة الصور العقلية اللطيفة 
14 0 08 یتصرف فيها بالتمييز بین aE‏ رالبوب ۰ فيصمد بالبوب إلى 

. وكانت التفوس !۱ كأجزاء الشمس الشرقة على منافذ الببوت» 

۲ این الكلية معلل لنقس » وفرق بين بلزه وبين المعلول . و يتضح تماما هنا آثار الأفلاطونية. 
الحديثة ونزعاتها . 

ثم يضع الإسلاميون « عبة أنبادوقليس وغلبته » فى نسق أرسطاليسى وأنلاوی محدث : 
إن خاصة النفس الكلية » هی الحبةء فلما نظرت إلى العقل وحسنه ؛ أحبته حب عاشق لمعشوق + 
فتشوقت إلى الاحاد به » وتحركت نره . أما الطييعة الكلية فخاصيتها الغلبة » إنها وجدت 
بدون نظر وبصر تدرك بهما النفس والعقل فتحبهما وتشتاق إلبهما وتتحرك نموهما » « بل 
اليجست منها القوى التضادة » أما في شأتطها فتضادات الأركان . وأما فى مركباتها 
فتضادات القرى الراجية والطبيعية والليونيةِولبَاة؛ تمردت علبها لبعدها عن كليتها + 
وأطاعتها الأجزاء النفسية » أى التفوئن ابلحوئية-<-مشرة بعللها الاد الغراء ٠‏ فركنت إلى 
الذات الحسية من مطمم عری تشر هبي ,و ,وملبي طرى ومنكح شهى لذات الأرض 
جميعًا » فنسيت ما قد طبعت عليه من ذاك اسن والبهاء والكمال الروحانى والنفسانی 
والمفلی . فلما رأت النفس الكلية تمردها واغترارها » أهبطت إليها جزءا من أجزائها » أشرف 
وألطف وأذكى من هاتين النفسين النباتية والميوانية » ومن تلك الفوس المغترة بها » لتذكرها 
ما فد نسيت ؛ وتعلمها ما قد جهلت » وتطهرها من دنسها ‏ وتزكيها عن تجاستها . 

ذلك الحزه الشريف هو : النبى » البعوث فى كل دور من الأدوار 
الشریف » هذا النبى » على سنن العقل والعنصر الأول » من رعاية |" 
بعض النفوس بالحكمة والموعظة الحسنة » و يشدد على بعضها بالقهر واللبة + 
اسان من جهة الحبة لا > وتارة يدعو بالسيف من جهة الغلبة نت . لبخلص الفویس 
الحزثية الشريفة من أوضار النفسين المزلجيتين النامية والحبوانية» ور بها بکسو هاتين كالنفسين 
کسوة النفس الشريفة + فتقلب الصفة الشهوية إلى الحبة » محبة الخير والحق والصدق 
ويستخدم الغلبة ٠‏ فيغلب الشر والباطل والكذب ٠‏ وتصعد النفس الحزثية الشريفة إلى عاٍ 
الروحانيين بالنفسين الأخريين ۰ فیکونان جسدا ذه النفس ابلية الشريفة فى ذلك العلل 
الروحانی "كا كانا ها جسداً فى هلا العالم » « وقد قيل إن كانت الدولة وابلحد لأحد » أحبه 
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2 فى مذهيه و التبى » الخزه 
الشريف البعوت فى كل دور » وف بده افبة والغلبة » يستخدم هذه انقوس » وتلك لنفوس » 
وان نسم الأول با حكمة واموعظة الحسنة » والثانة هد الكافر ين وامارقين ۾ 
أنه تكلم فى الله » هل هو متحرك أو ساكن . وأنه ذکر أله 
« متحرك بنوع سكون + ان العقل والعنصر ۰ وهما من [بداعه متحرکانبنوع سكون . ولا عحالة 
أن البدع أكبر » لأنه علة كل متحرك وساكن . وشابعه على هذا الرأى فيثاغررس ومن تلاه 
من الحكماء إلى أفلاطون . أما زينون الأكير وذيمقراط أى ( ديموقريطس ) والشاعريون فقالا 
إنه تعالى متحرك . أما أنكساغوراس فقال إنه ساکن لابتحرك ٠‏ لأن المركة لا کون 
إلا عدنة ٠‏ . ثم يقرر الشهرستانى أن هؤلاء الفلاسفة جميعآ عنوا بالحركة والسكون : الأولى هى 
النقلة عن الکان » والثانية اللبث فى المكان . ولم بمنوا بالمركة التغير والاستحالة » ولا بالسكون 
پات الموهر والدوام على حالة واحدة : فإن الأزلية والقدم تناق هذه المانی كلها . وإذا كان 
الفلاسفة الأقدمون قد نفوا عن الله التكثر » فكان لاد أن یتفرا عنه التغير . و ببدو أن هؤلاء 
الفلاسفة - عند الشهر ستانى - يقصدون ی کوب يس ویر هریس . ولكن من 
القابت أنه لا واحد من هؤلاء الفلاسفة تكلم امن كرك ال ولکونه » ولكن هكذا عرف السلمون 
مولاء الفلاسفة 

ولکن ما معى الحركة والسكون فى العقل ونفس عند أنبادوقليس فى نظر المسلمين ؟ 
إن معناهما القعل والاتقعال : إن العقل هو موجود كامل بالفعل» فهو ساكن واحد مستفن 
عن حركة يصير بها فاعلا. والنفس ناقصة متوجهة إلى الكمال» قهی منحركة منشرقة إلى درجة 
العقل . والعقل ساكن بنوع حركة أى هو فى ذاته كامل بالفعل + فاعل بمعنى عمرج النفس 
من القوة إلى الفعل . والفعل نیع حركة نی سكون ۰ والكمال نوع سكون نی حركة ۰ أى 
هو كامل ومكمل لغيره » فعلى هذا المعنى يجوز إضافة الحركة والسكون إلى الله 

ویری الشهرستانی أن أهل الملل - أى أهل الأديان -. اختلفوا فا يينهم نفس الاختلاف» 
فرأى البعض أنه « مستفر فى مکان + و ه مستوى على مکان ١‏ وذاك هو السکون ؛ ورای 
البعض أنه يجىء ويذهب و ينزل و يصعد ؛ وتلك هی رکذ . 

ويختم الشهرستی هذا المذهب الأنبادوقليبى - الذى لا يعبر قطماً عن أنبادوقليس - 
بآراله فى المعاد : إن التفوس الى مازجت الطبائع ۰ والأرواح الى تعلقت بشباك المادة > 














(۱) الشہرستای , الملل والنحل ج ١‏ ص ۲۹۰ - ۲۹۳ 





تستفیث آخر الأمر بانفس الكلية الى هى كلها » نتضرع القس إلى العقل » وبتضوع 
العقل إلى الله » فيفيض الله على العقل + والعقل على النفس ٠‏ «النفس على هذا العام يكل 
نورها » فتستضىء النفوس الخزثية ۰ ونشرق الأرض ولعامبنور ربها + حتى تعاين ابلزثبات 
كلها فتتخلص من الشباك - من المادة الرديلة » وتتصل يكلياتها » ونستقر فى عالها مسرورة 
محبورة « ومن لم يجعل الله له نورا فا له من نور ۲۳ , 

وهذا هو الفصل الأفلاطونى الحدث الأخير من نظرية أنبادوقليس عند الإسلاميين 
يشبه إلى حد کبیر آراء إخوان الصفا حيث نظهر الأفلاطوئية الحدثة فيها واضحة ال . غير 
أنه من المؤكد أن الشهرستانى لم ينسب هله النظرية الأفلاطونية المحدثة من تلقاء فاته > بل 
استمدها من مصدر بو » وأرجح أن هذا المصدر هو أحد كتب أنبادرقليس النحولة 
ولی عرفت عند الإسلاميين وفلت إلبهم عن طریق السوريان ٠‏ فقبلها الإسلاميون 
بدون البحت فى زيف نسبتها إلى من نسبت إلبهم من الفلاسفة 

ولكن من الژکد أن مذهب أنبادوقايس وصل بطريق آخر إلى الإسلاميين صحيحا . 
نا نعلم أن كتابات أفلاطون وأرسطر راالین بعدهما والأفلاطونية الحديثة قد وصلت إلى 
الإسلامبين » وق هذه الكتب تماذج ظبة للم قبل سقراط » فهل لم يعرف الإسلاميون 
هذه الياذج الخاصة بأنبادوقليس فى « إعع الكبان وأمعلا أو فى کتاب النفس وكلاهمالأرسطوء» 
بل فی« ما بعد الطبيعة » له ساقدملتقاری يعفي هذه الماذج » وهىتثبت تمام الإلبات أن مدهب 
أنبادوقليس وصل فيها صحیحاً ال ال لادی 

آما النموذج الأول > فیقدمه أرسطو للإسلاميين فى کتاب الفس وقد نقله إلى العربية 
حنين بن إسحق . وها كم النص ٠‏ والذين نظروا فى الخركة الى تكون من حيث الأنفس قالوا : 
إن امرك هو النفس , والذين نظروا فى معرفة الأنفس وإدراكها للأشياء بمسها قالوا : إن 
الأوائل هی النفس . ومنهم من جعل هذه الأوائل كثرة . ومنهم من قال إن الأوية احدة کثل 
أنبادوقليس ؛ فإنه يزعم أنالأولبة واحدة نى جميع العناصر : وأن کل عنصر على حياله . وهذا قوله: 

« تعرف الأرض بالأرض والماء باه . 

+ ولغواء اما ونار بالتار , 

« والمودة س هی الاثفاق ‏ يمثلها . والغلبة - هو الفساد ‏ بفساد ومهلك مثله ب . 

















(۱) الشبرشاق : اللل ج ؟ ص ۷۹5-۲۹۵ . 
(۲) أسطوطائيس : فى النفس ونثرة الدكتور عبد الرحمن بدرى » ص ٠١‏ وعامش الناشى 
قم (۱) . وقد تبه الدکتور عبد الرحمن بدوى اشر نص آرسطو فى النفس إل أن هذا النص وارد فى 
شدرات أنبا درقليس » نشرة ديلز شذرة رقم ٠١4‏ . كا أن أرسطر اتعبس مر أخرى هذه 
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هذا تعن أنبادوقلیسی واضح 

رمن نعلم أن هله الشذرة تمثل بوضوح مذهب آنبادوقلیس نی أن الأرائل ( المناصر 
الأرلى) هی كثرة » وأن الأرلية فيها واحدة . فلا بتقدم عنصر من العناصر على آثر . وان 
المناهم آر بعة » وأن علة الوجود هى افحبة والكرا هبة . 

ویورد أرسطر ای آراء لأنبادرليس وهو ينقد نظرية القائلين بان الفس تألیف 
فبقول « کلاك قد يعنى عل الناظرين كيف يكون معنی أن الخلط نفس . فان معنی حاط 
العناصر فى جزء الحم وى جز العظم واحد , يعرض من ذلك أن يكون فى كلبة ابرم أننس 
كثيرة » إذ جميع الأعضاء من خلط العناصر + ومعنى خلطها تأليف ونقس ٠‏ . 

ثم يهاجم أرسطو أنبادرقليس فى فوله : إن كل واحد من الأعضاء له »هی من 
تلاط » فيسأله : هل معنى التألف هو اقفس ؟ أو النفس شى ء آخر خال من الأعضاء ؟ 
ويسأله ایض : هل الودة الى قال بها » أهى علة الخلط كيفما كان الخلط أو هی شىء 
غير ذلك العی ؟ , 








وهنا أيضا مناقشة للودة أنبادوقليس ھل بهي اج وخلملها آم می شی ء آخر غيرها ؟ 
أهى قوة مادية فحسب ۰ أم هى قوة وجوذية من حي اهي ؟ 


ثم بود أرسعلو إلى عرض نظرب ةلو ت انلس من العناصر » فبدكر أن 
الذى دما أنبادوقليس وشبعنه إلى أن يقولوا هذا القول هو إثبات الإدراك لها » ليكون إدراك 
الأشياء عام لكل واحد منها . وعلقوا هذا بأن امثل یعرف بامثل» وهذا هو قول أنبادوقليس 
الور بأن الشبيه .ثم بنافش أرسطو فكرة أنبادوقليس و ينقدها فيقول «فجعاوا النفس 
كانها هی الأشياء . وليست الأشياء المعروفة عند النفس کل الأشباء ولا غيرها بل هناك 
غيرها كثير ۰ وعسی أن نكون لا غاية لعددها » فان جعل النفس تعرف ما منه كانت وتعص 
بكل جزء منها > فجملة الأشياء : عاذا تعرفها وبماذا تحسها ؟ كفوقك بای شىء تمرف 
الله أو الإنسان أو جزء لحم ء أر جزء العم » وبا شاكل ذلك من ذوی التركيب ؟ فإن 
عناصر کل راحد من هذه لم بتواف على البحث أو كيفما جاء؛ وإنما تاو تلف بقدر 
من أقدار ال رکیپ + کا قال أنبادوقليس ی العظم : 

« إنه توافت 









أجزاء لكونه ز أربعة من الار + 
« واثتان من الأرض + 


(1) لو : ای صن ۱4 


۱9۰ 

و واثنان من افواه . فصار العظام من أجل هله بيغا“ 

وينكر أرسطو فكرة الثبيه يدرك الخبيه . . والا م تستطع أن تدرك النفس حجر إلا إذا 
كان فها حجر . أو إنساناً إلا إذا كان فبها إنسان . ولكنه على أبة حال يقدم لنا مذهب 
أنبادوقليس صحيحا إلى حد كبير . ویورد قول « إنما بعرف الأشباء بالعناصر 
وما أشبهها فبه من‌اثل: ۲۳ . ووصل إل الإسلاءيين انا ع نأرسطو نظرية أنبادوقليس القائلة: 
إن الإدراك مادى حمى ٠‏ یقول أرسطوه وكللك رات القدماء -- منهم آنبادوتایس وأوايرس 
الشاعر ‏ أن الإدراك بالضل شبيه الإدراك بالحس » وأنه شى » جسهائى » وهكذا ظن جميعهم. 
وأن من فهم ٠‏ لا يفهم باشل > کاللاس إذا أحس ء فلا يحس بالمئل »۳ انم يقدم لا 
آرسطو قول أنباد وقليس ٠‏ ولو أن الود يؤلف رقة » لکانت 
رما كثيرة بلا أعناق 29 » وهنا قول أنبادوقليس ٠»‏ وهو يقابل شارة رقم ۵۷ فى نشرة 
دياز . 

آما التموذج الثاني لصورة متكاملة لنلسفة أنبادوقايس عند الإسلاء. 
وشراحه من الإسلاميين فى كتابه « الطبيعق ١‏ رم أيضا إلى ار ببة على يد إسحق بن‌حنون 
فأرسطو يذكر فيه أن أنبادوقليس اهبيلك أن /لوجودات واحد وكثير » واه ينسب 
خروج سائر الأشياء إلى أنه تقض يكون سمت وان فله ( ای لنفض) دور . وأن 
الاسطقسات الأربعة غير «ساهية شاد أب يملى بن السمح ٠‏ بأن أنبادوقليس 
ذهب إلى أن مادة سائر الموجودات هى الاسطفسات الأريع الماء والثار وافواء والأرض . 
تجتمع بلههبة وتفترق بالغلبة . . . وأن الممجودات واحد وكثير . وأن كل واحد من 
الاسطقسات الأربع لا نهاية له فى البعد . ويقول بالدور - أى أن الأشباء تعود إلى اسطقسانها» 
أو بمعنى آخر أن التکون إذا فسد بأن تفرق » ويجوز أن تتظلب عليه أجزاء اسطفسه الأول 
فيصير إليه ")كا يذكر أرسطو للإسلاميين نظريات افبة والغلبة عند أنبادوقليس ۲۲ + 
وقليس ف الضرورة والاتفاق ۰ وانکار الغائية فى الطبيعة » فيا يذهب 
لیس من 




















فیندمه أرسطو ايف 








وان 














نم يقدم لم آراء أ 
أنبادوقليس إلى أن الأشياء تتكون بامحبة والغلبة ۰ يذهب ایض إلى أن الطبيعة تفعل 





(۱) آلو . فى النفس ص ۲۳ 

(۲) لس السدر ص ۲۸ 

(۲) نفس الصدر ص 1۸ 

(4) تفس الستر س ٠۲‏ . 

( ۰) آرسلوطالیس ؛ الطييمة ج ۲ ص ۳۸ ۰ ۰۴۰ ۲۱۳۹ 
(۱) تق السبر + راص ۱۰۲ ۰۱۱۴ ۲۱۸ ۰ 
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أجل ثی» » ولا لآن شيثا أفضل. ويعلق می بن يرنس على هذا بأن أنبادوقليس يقول بأنه 
ليس ف إنية الطبيعة ولاق طبيعة الطببعة أن تفعل من أجل شى ۾ , 

وأخيراً - يورد أرسطو فكرة أنبادوقليس فى المركة والسكون: وأنها تتحرك مرة ثم تسكن 
أخرى ۰ وأنها توجد إذا حملت الحبة من الكثير واحدا » أو عملت الغلبة كثيرا فى واحد » وتسکن 
فى الأزمئة الى فيا بعد ذلك و يورد شعراً لأنباد وفلس من قصبدته فى الطبيعة : 
أن واحدا شأنه نش عن كثير » 

« وإذا التأم أبغمًا واحد » تشعب منه كثير . 

« فن هذه الحهة يكون تکونها » ولا يكون للدهر أن يناها . 

» وأما من جهة أن هذين يتبدلان آبدا » ولا ينتهبان مع ذلك‎ ٠ 

دمن هله ابلهة هي آبد غير متحركة دور" 

ثم يبين أرسطو فكرة استبلاء الحبة والغلبة على الأشياء عند ألبادوقليس : هذه مرة + 
وهذه ءرة وتحر يكهما » موجودان للأمور ضر ورة:::والسكون فبا بين ذلك من مان ۱۳ . 

ویشرح أبر الفرج بن الطیب - أجذ يراج كت الطيعة ... هذا الم : بان ما يرف 
إليه أنبادوقليس فى هذه الأبيات بأن القلبةقصنع :يل الواحد کنیا ٠‏ يعن أنها تصنع من 
الأجرام القلكية کٹا .- ی امطقتبات وأن احبة تصني من الكثير واحدا وتلفها - 
يعنى أنها تعمل من الاسطفسات جرم فلكيا . م بقول إن بين استيلاء الغلبة واستيلاء اب 
سكو 0 

أما النموذج الثالث العحيح لفاسفة أنبادوفايس فقد وصل إليهم صحيحًا وكاملا عن 
كتاب « الآراء الطبيعية + لفلوطلرحس النرجم إلى العربية . بقول فلوطرخحسه وأما أثبادوقليس 
ابن مانن من أهل اقراغتتا ( اجريمتم ) فإنه بری الاسطفسات أربعة : وهي النار وواه والماء 
والأرض > وأن اليادئ مبدءان : وميا النحبة والغلبة : أحدهما يفمل الإيجاد والآخر يفمل 
التفرقة ٠‏ . 

وينقل فارطرعس إل الاسلامبین نس أنوال أنبادوقليس « إنه قال بهذا اللقظ : إن 





«آمامن جهة : 








(۱) نفس المصدر + ١‏ ص ۱۱۴ ۰ ۰۱۸۱ ۱4۰ بل ذكر أرسطرفقرة من أفوال أنبادوقليس 
انظر هاش ۲ ص ۱6۵ . 

(۲) آرسترالیس > کتاب اقطیة + ۲ ص ۸۰۳ . 

(۳) تقس ار + ۲ ص ۸۱۲ ۰ ۰۸۱6 كلم 

(4) فس المصدر + ۲ ص ۸۱۸ 


۲ 
اصول الأشياء كلها أربعة وهي : زواس الامی ۰ والإيرا الذى يعطى الحباة ٠‏ وائیدوبیس + 
وفيسطس الى نيل بدموعها السيالة . 

وهو يعنى بقوله زواس ( أى زبوس رب الأرياب - الناصع اليياض ) : الحرارة والغليان 
ویعی بقوله با الى هی مسيلة الحياة : الأرض . ( هى هیر - ومن صفانه أنها تؤثر تیا 
ضخمًا فى الظراهر السماوية . ونستطيع أن ثثير العواصف وتهيمن على الكواكب التشرة فى 
السماء . والقوان بين زيوس وبين هيرا - هو بمثابة رمز لحياة الطبيعة كلها ) » ویعی بقولهايدون : 
واه » ویعی بقوله نيسطس « والسبلان البشرى » : الروح الإنسانى ولماء . ۱ /رأثيدوزيوس هو 
اسم آخر للجديم وهادس - وای الحرى ‏ کا بقول الدكتور عبد الرحمن بدری 1 
« اللامنظور » ء وهذا هو زیوس الأعماق والظلمات وحمل طاقبة الإخفاء » كا ورد فى 
هزيود . أما مسطس -- أو نسطس -- فهو العنصر الکون للماء والمواء وهو ایض سم لاله 
صقل . 

رى من هذا أن الإسلاميين عرفا الأصول الأربعة لأنبادو قليس حى فى صورتها البثولوجية 
العروفة عند البونان » كنا وردت عنه . 

کا ينقل فلوطرعس فكرة أخرى لأنبادوفايس ی الكون ۰ فبقول فى نص هام « أما 
الروافيون فإنهم ذکروا أن العام وال بتوقالوهإنه الكل ء_وقالوا إنه جسم . وأما أنبادوقليس فإنه 
كان يرى أن العام واحد إلا أن الكل ليس هو العام وحده فقط » لكن جز يسير من الكل + 
وباق الكل عنصر معلل ۳۱۰ يقدم نا شذرة أخرى من شدرات أنبادوقليس فيقول « إن 
أنبادوقليس يرى أن قبل الاسطقسات الأربعة أربعة اسطفسات أخر أصاغر » متشابهة الأجزاء 
كلها مستدیرة ۲۳ . وان « امتزاج الاسطلقسات من أجزاء صغار هی آصفر الأشياء ۰ وكأنها 
اسطفسات للاستقصات ۲۰ بل بقل فلوطرعس بيت شعر من قصيدة أنبادوفليس فى 
الطبيعة وهو : 

+ إنه ليس ف العام شی + خال ولازائد‎ ١ 

وهذا بيت من قصیدته کا قلت » وهو ينكر فيه الحلاء 

وینقل فلوطرخس آراء الفلاسفة فى الكون وانفساد ۰ فیقدم للمسلمين هذا النص افام 

















(۱) فظوارخس : الآراء الطيمية ص ۱۰۳ - ۱۰۸ 
(۲) نفس المدر ۲۰۹ . 

(۴) لفس الماد ص ۱۱۷ . 

(4) تفس الستر ع ۱۱۸ 


۱۰۳ 

٠‏ أن میدس وبالسس وزينون کان يطلا الكرن وافساد » لأنهم كانوا يرون أن الكل طبر 
متحرك . وأما أنبادوقليس وأبيقرس وجماعة الذين يرون أن العلم كان باجناع الأجسام 
اللطيفة » فإنهم يرجبون اجهاعا وتفرفًا ٠‏ لأنهم لا بوجبون کواً وفساداً » وذلك أنهم يروث 
أن الكون لم يكن باستحالة الكيفية » لكن باجنا فى الكمية . وأما فواغورس وجماعة الدين 
أيجبوا العنصر أنه منفعل فإنهم أوجبا كوئ وفسادً على الحقيقة ‏ وذلك أنهم را أن الكون نا 
یکون من نخير الاسطقسات وانتقافا ۰( . 

وملا تفسير رائع لأنبادو قليس . ومن نعلم أن الوجودات تتکون عند أنبادوفليس بامتلج 
العناصر الأربعة ری بانفصاطا ۰ ولا شى » بش فى الوجود و يخلد إلا العناصر الأربعة المكونة 
لکل»رجود فضلا عن الحبة والكراهية أما كيفية امتراج العناصر بفعل انبة لتكوين الوجودات؛ 
فذلك ليس لفقدان العناصر ائها : لأنه لا تغير فى الكيفيات » ولكن العناصر يتخلل 
بعضها البعض رينم الامتراج ننيجة توافق بين السام ولبات ۰ فالأجسام المنشابهة مسامها 
مهائلة . ويم الامنزاج بسهولة » و بنا تسرب المسهات الرفيعة خلال المسام دون امتزاج , 
وكذاك تعجز ابلسیات اللشنة عن أن تَحلِ تام جسم أملس . ونکون الکالنات اتف 
انتيجة اختلاف العناصر فى امتراجها . فالتتلاف یی شیاه اختلاف کی فى النسب بين 
العناصر ولیس اخدلافنًا كيفيًا فى الامتزاج 497 

ثم يقدم فلوطرنسی رأ دس الضرورة. : »رن جوهر الضرورة علة تستعمل 
البادی] والاسطفسات »۱ وقد نقل هذا النص نفسه جابر بن حيان فی كتابه « احاصل ٩۲‏ . 
ثم دم فلوطرخحس آراء أنبادوقايس فى الطبيعة فقول ٠‏ أما أنبادو قليس فإنه لا يقول بطبيعة 
ألبنة » لكنه يرى أن الكون بالاجماع والافتراق » ثم يسرد لن أقوال أنبادوقليس نفسها عن قصيلاته 
فى الطببعة فيقول ٠‏ ذلك أنه فى كتابه اموسوم بالأول من الطبيعيات - أورد هذا القول بهذا 
اللفظ » وما قوله نصً) فهو هذا : « إله ليس لشی» من الوت طبيعة ٠‏ ولا تهابة الوت 
المكروه » ولكن اختلاط فقط وابندال الأشياء الختلفة ؛ وهذا هو المسمى عند الناس طبيعة » . 
ثم يذكر فلوبارضس أن انقساغورس بوافق أنبادوقليس فى فکرته هذه وبری فى الطبيعة أنها 
امتزاج - بی كوا وساد . 

كا عرف الإسلاميون 























أنبادوقليس عن كيفية ظهور المرجودات عن الاسطقسات » 


(۱) الصدر الاق ص ۱۲۰ - ۱۲۱ 

(۲) الشار وصبحی : نثأة لفکر الفلسل عند ونان ص ۱۸۷ . 
(۳) فلوطرعس : فى الآراء الطبيعية ص ۱۲۲ 

(4) جابر ين حیان : الحاصل ص ۳۳۹ = ۲۳۷ ل 

(ه) الصدر السابق ص ۱۲۴۳ - 116 


164 
وإنه وان كان جعل هذه العناصر متاوية فيا بينها ۰ فإنه جعل لبعضها دور هاما فى نشأة 
فيقول فلوطرعس ٠‏ وما أنبادوقليس فيرى أن أول ما يميز 
من الاسطفسات فهو الأئر : وبعده الثار » وبعده الأرض . وأن باقباض الأرض واتمصارها 
نبع الماء . وان من الماء تبخر المراء . وأن السياء كونت من افواء > والشمس من الثار . وأن 
من الاسطقساط الآخر ۰ کل ما على وجه الأرض »'. آما الكواكب فإنها ثارية » أى. 
من ابلواهر النارية الى انعصرت من المواء فى التمبيز الكيل ۱۳. كنا عرف الإسلاءيون أنه بو 
بشمسين : الأولى هى الار الأصلية الى تملا انصف الآخرء العام - وملا هذا النصف لأنها 
تقع دالا فى مواجهة النرر المنعكس علي" . وأن الفلك الذی يتوق الشمس يمنعها من 
تجاوز حدها » وكذلك دائرنا المدارين . وأن القمر مثل القرص ,أن بعد الفسرمن الشمس مف 

بعده عن الأرض ١‏ , 





الوجودات . و بخاصة الأثير وا 











وحن نعرف - نا وصلنا من التصوص اليوثانية -- أن القلب عند آنبادوفلیس مركز 
الاد راك . وقد كانت , مدرسة القوميون » قد ذهیت إلى أنه الاخ ۰ ولکن أنبادوقليس خالفهاه 
لأنه فى القلب يتجمع الدم الدى بتشر يكل سم ۰ ولأن لدم آکبر أجزاء البدن ملاءمة 
لامتزاج العناصر . وقد عرف المسلمونا هذ39 وا آادرقلیس فيرى أن ابلزه الرئيسى من 
أجزاء النفس ی الدم ٠‏ ومنهم من يرى همق الب ٠‏ ومنهم من بری أنه ف الغشاء الدى 
فى اقب هار 

وقد وصل إلى الإسلاميين أيضًا فکرنه عن أن اراس تکون من اعتدال القرى ابلزئية 
ورکیب کل واحد من اسوسات فيها + أى عرفوا إسرافه فى الادبة ٠‏ وأنه لم يتكلم عن أى 
فوى عقلية جع « العقل » . 

قد رأينا إذن كيف أوصل كاب فلوطرخس مهب أنبادوقليس صحیحا إلى الما 
الاسلای حين نقل إلى العربية ؛ وقد عرف المفكرون الإسلاميون هذا الكتاب وأثر نيهم 
كا ردنا من قبل . إن الشهرستائى عرف كتاب فلوطرخس واستفاد به ٠‏ ومن العجب أنه لم 
بتقل النصوص كما هی ٠‏ بل مزجها عذاهب وأقاويل ونظربات تخالفها . ولكننا نری مفكراً 
از ومؤرها من الطراز الأول هو المقدسى فى ٠‏ البدء والتاريخ » بستفید بكتاب الآراء 


(۱) الصدر السايق س ۱۳۷ 

(۲) تقس المدر ص ۱۳۰ 

(۴) نفس الصدر ص ۱۳۰ 

(۸) تن المدر من ۱۳۹ - ۱۳۸ - ۱4۰ 
(ه) تقس الصدر ص ۱۷۰ - ۱۹۳ ۰ 
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الطبيعية لفلوطرعس ويتقل مله النصوص الصحبحة إلى مواضع متعددة من كتابه ویصرح 
انه قرأ فلوط رخس وأنه باح مادته منه۷). ثم يخبرنا أن ابن رزام فى كتابه « التقض عل 
الباطنية » استخدم نفس هذا الكتاب . والمقدسى ۰ ( أو أبو زيد أحمد بن سهل البلخي - 
الذى يقال إنه كتب هلا الکتاب) يقدم لنا آراء صحيحة عن أنباد وقلیس : إنه يرى أن 
الاسطقسات أربعةهى : الماء والنار والهواء والأرض» وأن المبادئ مبدمان ‏ هما احبة والغلية .. 
أحدهما يفعل الایجاد والآخر يفعل التفرقة27. فأمامنا إذن ثلاثة من الفکرین عرفوا كاب 
فلوطرخس وما فيه من آراء صالية عن اليونان وعن أنبادوقليس . ونلاحظ من استخدام ابن 
رزام الكتاب فلوطرعس أن الرجل حاول أن يحقق مصادر الباطنية » وقد كان من أشد 
الناس عليهم فتلمس آصولم» وكانرا يدعون أنهم ثلامذة لأنبادوقليس فى و القدماء الحمسة ۰ 
وكان ابن مسرة الصو الباطن وتلاملته يدعون أنهم ثلاملة لأنبادوقليس . ويبدو أن ابن 
رزام حاول تفنيد هذا الرأى فأخد ببحث عن المصادر | ية لفلاسفة اليونان . ومن الأسف 
أن کتب ابن رزام لم تصل إلينا لاخلال الشلرات الباقية من كتبه فى مصنفات غيره . 

ویظهر أن فكرة البة والفلبة شغلت افبامع الفليسقية » فنری‌آبا حيان التوحيدى بخصص 
لها مقايسة فى كتابه المشهور ه المقايسات هاباسنم» فخ اميتيلاء الحبة على الأجسام » واستیلاء 
الغلبة عليها + ونتائج كل منهما ٠‏ وينقل للا أنه قرأ أعل أنى سلبان السجستانی أستاذه من 
كلام أنبادوقايس : « وإذا استولت: للحية على الأجسام الى منها نركيب العام ٠‏ كان من 
العام الكرى . وإذا استولت الغلبة > كان نهآ اتقات > العام الكائن الفاسد و . . . رهلا 
لص ورد فعلا أى الكتابات اليوثائية المأثورة عن أنبادوقليس » ویفسره آبو سلهان + 
السجستانی اللطلی هكذا : بان أنبادوقليس أراد باستيلاء احبة على العام - استيلاء القوة 
العقلبة عليه ٠‏ فإنها هى الى تحبط میم الموجودات إحاطة كلية وتزلف بینها عل نظام 
توفتی متناسق بين جميع أجزائها . وبشبه هذا الفعل منها بت لف الأكر بعضها مع بعض ٠‏ 
واحاطة بعضها ببعض إحاطة تامة » حى لا يتخالها شى ء آخر 

ثم يفسرأبو سلوان السجستاني قول أنبادوقليس دإذا استولت الغلبةحدئت منها الاسطقصات 
ذات الأقطار التباعدة المتميزة بعضها من بعض ٠‏ المباين کل واحد منها غيرها :٠‏ فيقول بان 
هذا تیه ها بالفوى الحسية المتشذبة » الفارق بعضها بعضا لا فیها من الأكدارات: وما بقع 
فيها من الحطأ والغلط واثزيادة والنقصان . ويقول إن هذه الأشياء صفة المتغالبة نتفر 
ومن الواضح أن تفسير احبة بالقوة العاقلة وتقسير الغلبة بالقوة ا حاسة هو تفسیر بعيد عن فكر 

(۱) القسی : + ۱ ص 165 

(؟) المدر الايق + ۱ ص ۱۳۷ . 

(۳) أبوحيان اتومینی : القایسات ش ۲۸۲ ۰ ۲۸۲ 
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أنبادوقليس . إن المحبة والغلبة مبدءان ماديان ۰ هما العناصر وليسا فوقها: ولكن هكذا آراد 
بعض الإسلاميين تفسيره . 

وأخيراً ٠‏ إن أنبادوقليس نقل إلى العام الاسلای فى صورتين ("صورنه القيقية : و 
تتأثر بشىه منها أى طالفة من طرائف السلمین» فبا عدا الأخل بفكرة الاسطقساء 
العناصر الأر نه : فقد خبلها العالم القديم (الرسيط إسلاميًا كان أو غير اسلای 
ثم صورة موفقة ملفقة ۰ حمل فبها مالم يقله وما لم يعرفه : وقد أثرت هله الصورة غير 
الأنبادوقليسية » باسم أنبادو قلیس + ى طوائف فلسفية كثيرة ٠‏ وبخاصة الباطنية وطوائف من 
الصرفية . 
(ب) أنكساغوراس : 


وتنتقل الآن إلى فباسوف لا بقل اثر عن أنبادوقليس ف الثراث الإسلاى وهر أنكساغوراس 
لد ألر أنبادوقليس - سواء فى صورنه الحقيفية أم فى صورته المزيفة ‏ فى فلاسفة ودوائر 
باطنية انفصلت عن الدائرة الإسلاءبة ولكن الأو فى أنكساغوراس على خلاف هذا »لم تكن 
لدیه « نزعة غيبية » ككعاصره أنبادوقايس فوفلم يتقف َك آراله - حين نقل إلى العام الاسلای.- 
الغنوص » "كنا نقذ فى آعاق المذهب |الأتهادرقليسين... ولذلك وصل ۰ إلى حدما » فى صورته 
الحقيقية . ولا كان هو عفليا »فقا رن .فلاسفة الإسلام العقليين . . النكلمين ٠‏ أوعل 
الأقل تشابیت آراءه بارالهم . وقد ظهر اسم آنکساغوراس لدی مؤرخى الفكر البوانی 
من الإسلاميين برعه کا نعرفه الآن : فالقفعی يذدكر الاسم « أنكساغوراس ٠‏ ويرى أنه 
حكيم مشهور مذ كور ؛ وأنهكان قبل أرسطو . ثم يخطئ فبقول إنه كان معاسراً لأرسطو 99 . 
«كذلك البشربن فاتك يدعوه ٠‏ أنكساغوراس ٠‏ ويذكره فى مواضع معينة من كتابه ٠‏ ثم 
ينقل بعض أفواله : ٠‏ قال أنكساغوراس : كا أن الوت ردىء لمن الحياة له جيدة » كذلك 
أجيد لمن المياة له رديثة » فايس ينبغى أن يقال إن الوت جید ولا ردىء ۰ لكنه بالإضافة إلى 
الشی» يكون جیدا أو ردیتا ۳۶اوترك أرسطو وشراحه من اليرئان والإسلاميين صورة طيبة 
لانکساغوراس- عرفها وتدارسها ی کبه الإسلاميون:ه فانکساغوراس كأثبادو قليس + بر 
أن الوجودات واحد وكثير . . آما كثير فن قبل الادة . وأما واحد فن قبل أن الواحد الى 
يميزها هو واحد وهو العقل . وأنكساغوراس ری أن أصل الموجودات أجزاء متشابهة » وان 
الأجزاء المتشايهة أو الأضداد غير متناهية » أى أن الأجزاء المنشابهة والأضداد : آی اخار 
)١( 0‏ القفش أخبار ص 44 
(؟) المشر بن فاتك : ار ع 610 . 
(۴) أرسطو؛ 





زگ 











+ اص ۳۵ 


۱۰۷ 


والبارد + لا نهاية #عدادها» ولقاديرها نهاية . وبتقل آبو على بن السمع. شارح کتاب 
الطبيعة عن الصادر اليوئانية » أن أنكساغوراس يقول : « إن الأشياء كلها موجودة فى المادة » 
وا تظهر وتكمن» فنحسف كل شىء ما هو الأغلب عیه» ).بلان أرسطو نفسه ید کر أن 
آنکساغوراس يقول « إن أى جزء آخنته » وجدته خلطاً على مثال الكل » لأنه بیجد کل 
شیه يتولد عن كل شیء ,۳ إلى بور أنكساغوراس » الى جعلها أرسطو 
و متشابهة الأجزاء » ونقدها نقد شدیداً . ولكن سنری فى العالم الإسلاى قول نکساغوراس 
ہ إن كل شی ء يكون فى کل شی ء ۲ران الشئ ء لا بکون إلا من مثله وشبيهه فى الصورة ۲0 
ورأی الإسلاميون هذا القو كثيراً فى کنب أرسطو وقد أفلقه کا قلت ۰ فهاجمه . 
أما من نظم متشابهات الأجزاء فهو العقل عند أنكساغوراس *2 وید کر أرسطو وشراحه 
أنه لم یکشف حقيقة العقل ۰ بل جمل عله آلا بت . إن أنكساغوراس لا يرقف 
الل حقه بل يرى ٠‏ أن لعل لا قدر عل تميز الدابهات ان أنكساغوراس بقول 
إن جميع الأشياء كانت كلها معا وكانت ساكنة زمانا بلا نهاية . وأن العقل طبع فيها حركة 
فيزها » ولكن هذه المركة آلية تة . كا أن اتكتاغوراس « صاحب الحليط » قال : 
إنه كان لم يزل + ثم إن العقل بدأ بالحركة "فيز هل كنم الشبیه إلى شببهه والشكل إلى 
شكله 99 ۰ فیکون قبل هذه ا حركة ساكدا و0 ولکن راطو ندح انكساغوراس ویرک 
أنه أصاب ف قوله ق العقل ٠‏ إنه غير قابَل نی ولا عالط و . 





. وهذه | 








أما فلوطرخس - وقد قلنا إن كتابه ترجم للعربية وكان مصدرا ام - فإنه يقدم 
آنکساغوراس فى صورته الصحيحة أيضًا » وقد رمم المترجم اسه : انقساغورس . 

ويقدم نص فاوطرخس العرنى نظرية أنكساغوراس فى متشابهات الأجزاء فى صورة 
صحيحة ثامة الصحةه إنه يرى أن مبدأ المرجوداتهر التشابه الأجزاء» وأن من الأشياء الممتنعة 
آرالی ها إشكال أن يكون شىء من لا شیه ويتبادد شی ء إلى لاشىه . وأنا تغتذىالغذاء البسيط 





(۱) تفس المتر ۱ ص ۰۲۰۹۱۲۰۰ 
(۲) تقس الستر ج ۱ ص ۳۹ . 

(۲) نفس الستر + ۱ » ی 48 

(4) نفس السار + ۱ص ۲۰۰۰۱۸۷ 
(۰) مقالة للام دکتور پلوی صن 4 . 
)٩(‏ أسطر: الطبيمة اج ۲ ص ۰۸۰۴ 
(۷) لو : الطيعةج ۲ ص ۸۰۸ , 
(۸) آرسطو: الطيمة ص ۸4٩‏ . 
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من الحنطة وشرب الماء القراح » ومن هذا الغذاء يتغل الشعر والعروق والشريانات والأعصاب 
. . . وإذا كان هذا هكذا ‏ فقد يحب أن نسلم أن الانتات إنما تكون بالغذاء الذى يغتلى 
به فى هذه الكالنات ويكون اثباء . فيكون من الغذاء أجزاء مولدة للدم ومولدة للعرق والعظام + 
والأجزاء الأخرى الى تدرك قلا . 

وليس ينبغى أن يطلب إدراك جميع الأشياه الحس » لكن نعلم أن من الأجزاه ما يدرك 
عقلا . من أجل أن أجزاء جميع هذه الأعضاء المكونة عن الغا ابهة الأجزاء وجملها ميادئ 
الموجودء فتصير المتشابهات الأجزاه عنصراً . وجعل العلة الفاعلة : العقل المدبر لأكلعوهو ایب 
بلسیع الأشياء وامدير لها . 

« وقد بدأ بأن قال هکذا : « كانت الأشياء كلها مختلطة؛ فجاء العقل وقسمها ورتبها ؟ . 
و يعلق فولوطرخسء ٠‏ و ينبغى أن نقبل منه قوله لأنه قد جمغ إلى العنصر : العلة الفاعلة ١‏ 

وصل إذن مذهب أنكاغوراس فى منشابهاث الأجزاء وق أن العقل هو العلة الفاعاة 
للوجود » صحيا سليماً إلى العالم الإسلاى . وينقل إلينا المقدسى نى ٠‏ البده والتاريخ » هلا 
ملخم ۲۳ . بل إن الشهرستائى .وقد اهر بنقل مخاط لأقوال فلاسفة نان - يقدم 
لنا انکساغوراس فى صورة صحيلة [لاتمد کیب ٠‏ ولا شك أنه استند إلى فلوطرخس + 
فیذکر لنا : أن أنكاغوراس من لب وان يتير مبدأ الموجردات متشابهة الأجزاء + وهی 
أجزاء لطيفة لابدركها. الحس ولا ئها ال _ومنیشابهالأجزاه يتكون الكون كله + 
العلوى والسفل . وأن المركبات نسبق البسائط » واغفتافات مسبوقة بالمنشابهات » ومن المركبات 
تمترج وتركب العناصر وهی منشابهة الأجزاء . ثم ی کر الشهرستائى ابض أن أنكساغوراس 
يرى ف المبدأ الأول أنه العقل ۰ وأنه العلة الفاعلة لكل شى ه77 

ویتقل فلوطرخس أيفًا للإسلاميين قول أنكساغوراس إن الأجسام كانت أولا فى الا 
واققة » وان العقز هو الذى رنبها وجعل ها رد على مثال ثبات 19 . 

أما لشهرستنیفیذ کر أن أنكساغوراس يقول ‏ إن أصل الأشياء جسم واحد » موضوع 
الكل لا نهاية له ۰ ومنه يخرج جميع الأجسام والقرى امسمانية والألواع والأصناف ٠‏ . 

ثم ينقل عنه أن الأشياء كانت ساكنة ء ثم رتبها العقل تر یا على أحسن نظام « فوضعها 
مواضعها من عال ومن سافل ومن متوسط ٠‏ ثم هئ متحولا ومن ساكن ٠‏ ومن مستقم 








(۱) فلورخس : الآراء لطيمية ص ۹۸ ۰ 44 . 
(۲) القدی : البده واتاريخ ج ۱ ص ۱۳۸ 
: اللل سس ۲۵۰-۲۸۸ 
(4) ظوطرشی : الآراء الطيمية ص ۱۱۳ ۰ 





104 
ف الحركة ومن دائر » ومن أفلاك متحركة على الدوران » ومن عناصر متحركة على الاستقامة + 
وهی كلها - بهذا الترثيب - مظهرات لا فى هذا اللحسم الأول من الموجودات ٠‏ . 
وإذا كان المد الأول فى الرجود هو ابلسم + فسياق المذهب أن المعاد إلى ذلك 
اسم . وإذا كانت النثأة الأولى هى الظهور > فینتضی أن نکین النشأة الثانية هى 
الكمون . 


ويذهب الشهرستانی إلى أن أنكساغوراس.أول من قال بالکمون وانظهور . فد اعثبر 
الأشياء كلها كامنة فى اسم الأول » ون اليجود ظهورها من ذلك الحسم الأول و 
وصفًا ومقداراً وشكلا وتكائما وتخلخلا » “كا تظهر السنبلة من الحبة الواحدة » والخلة الباسقة 
من النواة الصغيرة ‏ والانسان من النطفة ‏ والطير من البيض . وكل ذلك ظهور عن کون + 
وفمل - بالاصطلاح الأرسلطاليسى - عن قوة » وصورة عن استعداد مادة . نا الإبداع 
واحد » ول يكن آخر سوى ذلك ابلسم الأول . 

ويرى الشهرستانی -- وهو يتابع منهجه القارن النقدی - أن مذهب أنكساغوراس يشبه 
مدهب افبول الأولى الى حدثت عنها الصور »يتأن ألبت جساً غير متنه بالفعل هو 
متشابه الأجزاء » وأصحاب اليو ولا يثبتون/جسه المع (۱). ونمن نعلم أن مذهب اطیول 
الأول الى حدثت عنها الصور افلاطونی وتتعوضة”أنكشاغوراس عند الإسلاميين بأنه 
و صاحب الکمون ,29 

ثم إن الاسلامیین عرفوا قول أنكساغوراس بان الطبيعة امتراج - أى کون وساد "» وأن 
النفس هوائية ۲۹ » فثمة إذن صورة واضحة صحيحة لأتكساغوراس ف العالم الإسلاى , 

فهل كان له أثر فى الفكر الإسلاى ؟ ذهبت مجموعة من مزرخی الفلسفة الإسلامية 
من الأقدمين أيضًا من أمثال اشبرازی فى الأسفار الأربعة » » وفخر الدين الرازی 
فى «الباحث المشرقية » » والإيجى فى « المواقف ٠‏ إلى أن نظرية أنكسافوراس لى الكون 
أثرت فى نظرية الكمون عند النظام ۰ فقد ذهب النظام إلى أن فى اللحسم أجزاءً لا نهاية ها 
بالفعل » وهو بعبنه نظرية انکساخوراس ف الکمون ۲٩‏ کا أنه ينسب لأنكساغوراس القول 





(۱) الشبرستاق اللل والتجل , + ؟ ص ۲۵۱ - ۲۵۲ . 

(۲) الاكتور آبو ريدة : النظام ص ۱۰۰ . 

(۳) فلطرنس : الآراء الطيية ص ۲۸ . 

(۸) تفس المدر ص ۱۰۸ . 

(۰) الشیرازى ؛ الأسفار الأربمة + ۱ ص ۲۴١‏ والرازى . الباحث الشرقية ج ۲ ص ۴۲۲ - 
وائظر أيضاً ینیس : مذهب الذرة عند السلمین ص ٠۴‏ . 


1 
بوجود الحلاء قونه الحاذبة للأجسام . أن هذا القول أو هذه النظرية آثرت فى محمد بن زكريا 
الزن" 

وبرى الأستاذ الدكتور أبوريده > أن ما ذهب إليه النظام من أن العام مكون من جواهر 
متضادة لا عدد لأجزائها يقهرها الله على ما يريد » أشبه برأى أنكساغؤراس فى أن العقل هو 
الذى يرتب وبنظم كل شی" . ويذهب هورتن أيضًا إلى أن النظام أنكساغورمى أكثر 
منه روا فى نظريته ع نالكمون. وأن فظريته عن تكوين ابلوهر من الأجناس التضمادة ما هى 
أيضًا أنكساغوراسية » فهی تشبه نظرية أتكساغوراس فى أن الأشياء تتألف من الأجزاء 
المتشابهة . وسنعود إلى توضیح هذه الصلات بين أنكساغوراس وانظام حين لب 
هذا الأخير فى هذا الكتاب . وان من التغالى أن يتتصيد الباحثون - 
- كل فكرة له؛وآن نامس ھا مصدراً روا أو أنكساغورسيًا . ولكن ما أود 
أن أنتهى منه فى بمثنا عن انكساغوراس أنه عرف فی العام الاسلای؛ وأن بينه وبين بعض 
فلاسفة الإسلام التکلمین بعض الصلات أر بعض المشابهة 


(<) المدرسة اللرية: لوقيبوس وعوقر يقاس : 

أنتقل إلى مدرسة المذهب الفری -- ون ری أخط الممتزلة والأشاعرة بعذهب ذري » 
فمل أى صورة عرف الاسلامون .هذا مب الذرى نی ورجاله . 

عرف الاسلامبین لوفببرس » فيلسوف اذهب الأول وأسناذ دیوقریطس واضع المدهب 
فى صورته الكاملة . أما عن دوقريطس ۰ فإننا نرى مفكراً كالشهرستانى لا يصل إلى 
معرفة حقيقة مذهبه ٠‏ فلا بذكر شينًا عن مذهب دیوفریطس اللری » بل ينسب إليه 
مذهب أنبادوقليس فى العناصر الأربعة . 

فدةوقر يطس عند الشهرستانى يقول بأن المبدع الأول هو الأخلاط الأربعة وهی الاسطقساث 
أوائل الوجودات كلها » ومنها أبدعت الأشياء البسيطة كلها دفعة واحدة . 

أما الأشياء المركبة فإنها كانت دائمة دائرة » إلا أن دعرمتها بنوع ودثورها بنوع + 
ثم إن العام بجملته باق لا فى . ولكن أبن المذهب الذرى الديمرقريطسي ؟ إن هذا الفيلسوف 
الأشعرى - الشهرستانى + وهو من القائلين بمذهب ابلزه الذى لا يتجزأء لا يتكلم عنه 
منسوبًا إلى دعوقريطس اللهم إلاعرضًا » حين يعرض هذهب أييقورس . وسنعود إلى هذا 
فيا بعد . 











بو ريدهبمق 








(۱) بيس . ملعب اللرة ص 1۸ . 
(۲) التكور ابوریدة نظام صن ٠۲٤‏ . 


۱ 

ويبدو أن دموقريطس وم بالدهرية : ون نعلم أنه ذهب با مدهب الال إلى أقصى 

حديده : هل كان هوالسيب نی [همال مفكرى الأشاعرة لذهيه ؟ ! لقد صور لا اليعقولي 

مذهب ديوقريطس بأنه ٠‏ ينكر الألوهية والأديان والرسل والكتب والمعاد والوعد والوعيد + 

ولا أبنداء نشي ء ولا انقضاء له ولا حدوث » ولا عطب ء وإنما حدوث ما مى حدثا ترکیبه بعد 

الانثراق » وعطبًا تفريقه بعدالاجناع » وجميع الوجهين فى الحقيقة حضور غائب » ومفيب 
ادر 


"كنا أن الغزئق بصف هلا وأتباعه بأنهم طائفة من الأقدمين جحدوا الصائع المدبر عم + 
وزرا أن العام لم بزل موود بنفسه ی قديم » يصنمه صائع » ول بزل وان من النطفة + 
والنطفة من الحيوان كذلك يكون أبداً . ويسمى أتباع هذا المذهب : اناقة ۲۳ . 


فكيف يربط بعد ذلك مفكرو الإسلام » من معتزلة وأشاعرة » نظريتهم فى ابلزه الذى 
لا یدج الاب الذرى الدبعوفر يطمى 11 


يكن هل وصل هذا امدعب فى صورتع الحقيقية إل العام الإسلاى وهل أثرهذا المذهب 
فى مذكرى الإصلام بنض ان عن کیم قد بوسر ذكره ؟ 


أما عن معره ‏ فإننا نری سرن للدم ميجيجة فى كثير من مترجمات البوئان ل 
المربية . لقد ترجم کتاب الميتافيزيقا لأرسطو إلى ألما الإسلائى وعرفه الإسلاميون معرفة 
طيبة تامة » وى هذا الکتاب عرض كامل لذهب ديموقريطس . وقد دها هذا الأستاذ موك » 
فى كتابه « أمشاج من الفلسفة العربية واليهودية » متابعنا الفيلسوف اليهودى القديم مومی بن 
ميمون إلى القول بأن مذهب المتكلمين فى ابمزء الذى لا يتحجزاً مود إلى مذهب دبموقر يطس . 


ثم جد مصدراً آخر للمذعب فى كتاب الآراء الطبيعية لفلوطرحس » فدرموقر يطس يقو : 
إن العنصر الأول غير قابل للتأثير > وهو الذى لا يتجزأ والحلاء هو ما لیس بحسم ". وآن 
الأجزاء الى لا تعجزأ غير متناهية فى الكثرة . وان انلاءغیر متناه فى العظ 28 . وأن کل 
الأشياء فبالضرورة كانت ۰ وأن الضرورة هی البخت ۲٩‏ . وآن + ثمة عوالم بلا نهاية فيا 


(۱) اقرب : تاريخ + ۱ ص ۱۲۰ . 
(۲) ال : المنقذ من الضلال ص ۴١‏ . 
ا ق رک 
(4) لقن الصدر ص ۱۱۸ . 
(۰) تقس المدر ص ۲۲۱ . 

نشأة الفكر - آرل 


۱-۹۴ 
لا نهاية له ۲۷ كما أن العام غير متنفس ولا أنه مدبر بالسياسة : لکنه مدبر بطببعة غير اطفة ۲۷ 
أى أن العام آل عض » أوعكوم بآلية #ضة . 

کا أن أرسطر قدم للإسلاميين فى كتاب النفس - وقد نقل یف إلى العربية - آزم 
دموقريطس ف التفس : فيذكر النص العرنی امرجم أن ذو مقراط يقول إن النفس نار 
وثىء حار ۰ أن للرات ( أى المواهر القردة والأجزاء الى لا تتجزأ من الأشياء) ذوات 
الأشكال لا نهاية لكثرتها . ولیس بين جميعها شی ء مستدي ركرى ما خلا نار . والنفس مثل 
المباء البث فى ابفو الذى يستبين لنا بشعاع الشمس الداخعل من الكوى ) » وزيم ذو مقراط 
أنه عنصر لجميع الطبائع ٠‏ وبهذا القول كان يقول لوقبفوس ۲۳. ولص طويل بعد ذلك يشرح 
فكرة دعوقر بط سكاملة . 

ويقدم لنا التص العرنى لكتاب النفس آلية دعوقريطس ایض . فالعقل ليس قوة 
فى إدرال الحقيقة » والنفس ولعقل شىء واحد؟ . وأن تفس جزه لا يتجزأ من الوم 
الاول الثى لا قسمة اء وأنها حرکة من أجل صغر أجزالها . رأن الأجزاء الى لا تتجزاً » 
من أجل أنها أبدأ تتحرك -کذاك تجدذپ الم وشرکه . 

هذه سورة من فلسفة دعوقر يطل تي برجب رج أن المذهب قد عرف ف الم الاسلای 
على وجهه الصحيح . أما أثره فى الماك الإسَلاين» فإله ممتاج إلى دراسة عميقة فى مذهب ابلزه 
الذى لا يتجزأ عند المحتزلة وعند ارف لهرفة أصولة عند هزلاء الأخير ين » ومکانته فى 
السق الدیی العام لفكرهم ۷ 








: السرفسطائية‎ - ١ 
عرف السلمون اسم السوفسطائية > "كا عرفوا مذاهبها + ووضعوا السوفصطائيين تحت‎ 
امم مبطل الحقائق ۰ وعرفوا شكهم فى العقليات والحسيات » واعتبارهم الرهميات فقط هی‎ 
مقیاس المعرفة الانسانية . طم يدرك الإسلاميون ما أدركه مؤرخو القلسفة احدثون من أن‎ 





(۱) تقس المدر س ۱۲۰ . 

(۲) نفس الصدر ص ۲۲۹ . 

(۴) ارسطر ق النفس ص م . 

(4) تقس المدر ص ٩‏ 

(ه) نفس الصدر ص ۱۰ 

)٩(‏ انظرکتاب عن (دعوریطس فيلسوف الذرة وأثه فى الفكر الإناق) الدكتور عل سای انشا 
والدكتور محمد عبودى وعلى عبد العلی 





۱۳ 

السوفسطالبة كانث تبشيراً بعصر نتوبر حامم ف الفكر الإنساى » وألهم أول من شك فى 

قيمة المعرفة الإنسانية » ونقدوا هذه ا معرفة ووسائلها : كانت حركة السوفسطائية . كا فعلم س 

أول عاولة إنسانية لعودة العقل إلى ذانه وانعكاسه على نفسه . ولكن أفلاطون أولا » ثم أرسطو 

ثانيً » شوها تاريخ السوفضطائية وكانا هما مصدرى المسلمين + فعرف المسلمون مذاهبها خلال 
هذين الفيلسوفين وقسموها إلى ثلاثة أقسام 








مدهب بروتاغوراس « العندية » ۰ ومذهب غورغياس «العنادية ٠‏ ومذهب بيرون 
و اللا آدرية » إن قوس يظنون أن السوفسطائية قوم هم نحلة ویتشعبون إلى ثلاث طوالف : 
اللا أدرية : وهم الذين يقولون : من شاكون » وشاكون فى أنا شاكون ۰ والعنادية : وهم لین 
يقولون : ما من قضية بديهبة أو نظرية إلا ولا معارضة » أو مقاومة مثلها فى القوة والقبول عند 
الأذهان . والعنادية . وهم الذين يقولون : مذهب کل قوم حق بالقياس إليهم» أو باطل بالقياس 
إلى خصوبهم . وقد يكون طرفا التقيض حًا بالقباس إلى شخصين » ولیس فى نفس الأمر 
شىء بق ۷ بل إننا جد مصدراً من آقدم الصادر هو الإمام أبو منصور الاتریدی ( المتوق, 
عام ۳۳۳ «- 144م) . يتكلم عنهم فيقول: ,وجدنا الإنسان بعلم شيم » ثم يبطل » ويجد 
للم ثم بزو ويهلك هوام ابر فى البحرء جرف رب ويبصر انلفاش بالليل » ويعشى 
بالنهار » ثبت أنه لا يصح علم > وإنما هوابتقاد لا غير وان اغظف عن اعتقاد غيره » 49 


ولكن هل تأثر المسلمون بالسوفسظائية هب بعضل الباحثين » من عنوا برط 
كل شوه املای؛ بمصدر خارجی- إلى القول بان منهج بل عند المعزلة نما هو أشيه 
بمنهج الوفطائية » وأنهم -- لا شلك - قد قرأوا منهج السوقسطائية » وتأثروا به » وحاولوا 
أن ير بطوا بين منهج النظام ولميذه ابماحظ » ومنهج السوفسطائيين . 


رهدا حکم جائر وخاطئ : لا شك أن النظام قد عرف السوضطائية . ويذكر الاتريدى 
نفسه . كا يذكر غيره من مؤرخى الفكر الإسلاى أن النظام قد عاشر وجادل السمنية » 
ولسنية ق الأرجح فرع » أو قد تأثر وا بالسوضطائية . ولکن ليس معني هذا أن النظام 
تلميل للسمنية أو للسوفسطائية لقد كان - على العكس - عدر لم . كان منهج الموفسطاق 
هوالتلاعب بالألفاظ من حبث اعتبارها لا ندلعل‌ماهية ثابنة» ما دعا سقراط إلمحاولة وضع 

(۱) الطیی : حائية حصل . . . ص ۲۳ واتباترى : کشاف اسطلحات القنوة + ١‏ 
e‏ 

(۲) الاتریدی + كتاب التوحيد ( حققه يقدم له الاکتور فتم الله خلف عام ۱۹۷۰) 
ص ۴و۱ و۱0 


It 
منهج جدل أيضتًا نتبيت الاهیات . ولم يكن منهاج السوفسطائية هلا هو منهج المعتزلة على‎ 
الإطلاق . وم يقل النظام ولا ابحاحظ ولا المعتزلة بان الحقائق نسبية » وبأن الاهیات متغيرة‎ 
الفكر الذاتى . أما أن بلماحظ قد با إلى ما يشبه المنهج السوفسطای فى عرضه‎ 1 
لبعض الحقائق الأدبية » فإن هذا المنهج الذى انخذه كأديب لا يمس آبد - منهجه العقائدى‎ 
إن نظرياته الكلامية تختلف تماما عن لبافته كأديب : يتلاعب بالألفاظ وبالمائى . كان‎ 
مذهبه الكلاى إا هو جزء من مذهب المتلة العام من ناحية » وعلى رباط وليق بأستاذه‎ 
النظام من ناحية أخرى ء وکان النظام أبعد الناس عن التأثر بالسوقسطائية . أما عن وجود‎ 
واقعية حمية » فى الاتجاه الفكرى للمعتزلة وللأشاعرة من بعدهم + فليس معنى هذا أنهم‎ ٠ 
. اتخذوا هذه الواقعية الحسية السوفسطائية . كان الر واقيون ماديين » فهل كانوا سوفسطائيين‎ 

وكثير من الفلسفاث الحديثة ذات نزعة واقعية وحسية » فهل كانوا تلاميل للسوفسطالیین . 
أما عن صلات السلمین بالشكاك التجريبيين فسعود إلى بحشها فى كلامنا عن هلاه 
الأخيرين . 











۷ - الدرسة التصورية المثالية : سقراظ ‏ آفلاطرن » أرسطو: 

أما سقراط : فقد احتل مكانم كبر لد الإسلاميين . لقد صوروه فى صورة بى 
أو قديس » يحدث أبناء أثينا. من الوعد ملي والثواب والعقاب ,اللحطيئة والمغفرة » بل كان 
بحدثهم عن التوحيد نفسه . كرو تلایا یخرس ء ريمن نعلم أن التزعة 
الفيثاغورية كانت غالبة فعلا عابه . ثم دعوه بسقراط الحب » لأنه سکن حا » والحب هو 
الدن . وأنه هجر الخازل ۰ متخل عن ( ترهات هذا العام الفانى ) » ونظر إلى ما فيه بعين 
الحقيقة , ثم صوروا بومه الأخير مستمدين معلومائهم عن هذا اليوم من فیدین أفلاطون ۱۷ . 
وقد قلت هله العاورة ایهم > واعتنوا بها أشد اعتناء(۲۳ . 

وقد اختلطت صورة سقراط عند الإسلاميين بصورة أفلاطون . و ,كيز كثير ون من مرخ 
الفكر البونانى عند الإسلاميين آراء أفلاطون عن كراء أستاذه » وم يعائج الإسلاميون تلك المشكلة 
الى عابلها احدئون . . . مشكلة الآراء والأفكار الى أنطقها أنلاطون سقراط : هل هی من 
عمل التلميذ أم من عمل الأستاذ ؟ ولذلك شابت معرفتهم لسقراط أخطاء فنية وتاريخية 

غير أن أهمية سقراط إا تتضح ف ناريخ الأمثال والأحاديث» فقد وص لال المسلمين كثير 
اعبار می ۰۱۲۰ واین ای أصيمة : + ۱ ص 48 . 
(؟) انظر : النشار : لین فى ام الإسلاى ( القم الثالث) , 
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من حكمه » وانتشرت فى كتبه الأمثال والحكم ثم صیفت فى شکل أحاديث ون أهم هذه 
المكم و اعرف نفسك » ققد نسبوه إلى انى ثم نت الشيعة له على بن أنى طالب » وانتثر 
هذا القول ‏ من وقت مبكر فى العام الاسلای وقد كتبت مصنفات متعددة عن سقراط 
وآراله فى النفس ء ونسبت إليه - فى رسالة ما زانت مخطوطة - بعض آراء ۰ هی فى الوائع 
من آزاء الإسكندر الأفروديسى . . الفبلسوف البوثائى المتأخعر 

وننتقل إلى أفلاطون والإخى أرسططائيس الطبيعى ۰ كا كان يدعوهما المؤلفون الإسلاميون» 
التضع تقويما عام أولا : مرفة المسلمين لكل منهما ٠‏ م موقف السلمین م نكل منهما . 

أما أفلاطون فقد عرفه الإسلاميون معرفة طيبة ووصلت آزاؤه على العموم إليهم . ومن 
افحتمل ألا نجد ترجمة كاملة لكتب آفلاطون » ولعل أسلوب الحوار الذى اصطنعه أفلاطون 
لم يصادف هوی فى نفوس مترجمى تبه » ولكن لا شك أن ملخصات طيبة لكتبه » وبخاصة 
ملخصاتجالبنوس قد نقلت إل اللخة العربية . وقد ذهب آول الأمر إلى أن الإسلاميين 
لم ينوا بأفلاطون ۰ وأنهم لم يتأثروا به قدر تأثرهم بأرسطر» وهذا تعميم فى الحكم غير دقيق 
يا إن المدرسة الفلسفية الإسلامية الانصة كانييع. مشالية مشوية بعناصر أفلا ا 
ولكن ثمة مدرسة فلسفية خالسة - أى جل ظريق ةالفلاسفة - كانت أفلاطوئية : وهی 
مدرسة حمد بن زكربا الرازی وقد تاثر الرازي_بأفلاطويا ترا کیرا . وقد تبه ینیس إلى أن 
لارام المأثورة عن أفلاطون انتشرت فی الما الإسآاتى . وأن أصحاب الميولى من الإسلاميين 
كانوا أفلاطونيين » علاوة عل أن الككير “من كآلآراء'الأثلاظوتية دخلت إلى العام الإسلاى 
وثرت فى مجموعات من المفكرين خلال الفنوصية واصابة الحرنانية ثم إننا نستطيع الآن أن 
نقول » وبعد أن نشرت رسال الكتدى أنه كان نوی یی قه کر مه ارس ططا ا . 
بل إن الكثير من آزاء ری وابن سينا أفلاطونية . 

وقد حاول اتذارایی » إخعلاصا مشائيته أن يوفق بین الفيلسوفين فى كتاب ابلسع بین رآ 
الحكيمين . . أنلاطن ای وأرسططاليس الطبیمی ٠‏ أما ابن سينا فقد كان أفلاطيا ف 
رسائله الصغيرة » كما كان أفلاطونينًا فى كثبر من مباحث الإشارات . 

غير أن الأثر الأكبر لأفلاطون » فما يرى بعض الباحثين وعلى رأسهم الرحوم محمود 
المضیری "كا سنری فا بعد »نا كان ف المدرسة الفلسفية الأصيلة المعبرة عن روح الإسلام + 
وهى مدرسة المعتزلة . 

وسواء صح هذا الرأى أو لم بصح > فإنه وجه الأنظار إلى الأثر العظيم لأفلاطون . . 
أا لا بقل » إن لم يكن قد تجاوز » أثر أرسطو ف العام الإسلاي كان أثر أرسطو خصوراً ف 
دواثر متعزلة عن الفكر الإسلاى » وهی دوائر الفلاسفة .. أما الأثر الأفلاطوف ٠‏ فيرى مؤيدوه 
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أنه كان فى دواثر المتكلمين وكان هؤلاء هم المعبرين عن الفكر الاسلای كا قات . ثم کان 
لأفلاطون أعظم الأثرى مدرسة الفقهاء الظاهزين وامفكرين السلفيين من الخنابلة . فقد سرت 
نظریاته فى الب فى كتاب الزهرة لابن داود » کناب طوق الحمامة لابن حزم وسرت فى کلب 
الدرسة السلفية من أمثال ابن نيمية > وابن القيم ۷ وغيرهما . ثم أثر أفلاطون فى مدرسة 
شراقية أو أصحاب مذهب وحدة الوجود» احل أفلاطون الأثر الكبير فى سلاسلهم ۰ 

نظرياته - فى الوجود وق امحل ونظر بته فى الكهف أكبر تأثبر فى آراء الصوفية ونظرياتهم 
ون نعلم أن فلاطون قد صور فى كتابات هؤلاء بشكل مغاير البونانية ٠‏ ركان أفلاطون 
فى احقيقة وان خالصًا و ونا كبيراً 












ولكننا نتساءل : وهل صور أفلاطون فى صورنه الحقيقية یضاق العام الاسلای؟... 
لقد حمل ما ليس له ۰ وشاءوا فهمه فى صورة عخالفة نمام الغالفة لصورته فى العام البوئائ 
ولقد فصلت ف القسم الثالث من كتانى عن ( فیدون ۰ أثر أفلاطون فى العلم الإسلاى وق 
مدارس الملمين اف ولعل آم الأسباب فى انجاه المتكلمين -. فلاسفة الإسلام عل 
الحقيقة - إلبه > هو اعتماد هؤلاء این أفلاطون نادى بخلق الم : وهو ٠ا‏ لم يقل 
به أفلاطون أبد) . ولکنهم هكذا شاء را تيمم كا گرا فهم أرسطو فی صورة أفاوطين ۴ . 








أما أرسططاليس فقد نفلت. کنبه کلها إل العربية » خلال ترجمات متعددة » كما 
نقلت شروح تلامذنه ۰ وقبل سک الْشَاوْ'آلسَلاْيوكٌ نی ضوه تفسير آفلاطونی محدث 
الهم إلا ابن رشد . ولکن فلاسفة الاسلام الحقيقيين ۰ أى متکلمی الاسلام + فقد اعتروه 
فيلسرف الإلحاد الكير . . تكلم عن قدم العم "كا تكلم عن فاء النفوس الفردية متكراً وجوده 
ق زمان ۰ ومن ثم لم يكن الله رحده منفرداً بالقدمية » وم يكن غير مرك للمادة القديمة . 
وأنكر علم الله الحزثيات . وقد أجمع مفکرو الإسلام الممثلون لروح الاسلام على تكفيره . 
وتكفير من أخذوا بارال . 





لم يعد لأرسطر إذن تجانب أفلاطون من سلطان سوى سلطان المنطق . وقد سبق القول 
بأن المسلمين لم بأخذوا بمنطق أرسطوحتى ان الخامس الهجرى وهاجمته جميع دوائر المسلمين 
الفلسفية ‏ الله إلا طائفة الفلاسفة المشائين الإسلاميين + وهؤلاء لا باون الإسلام فى شىء 
ولا يعبر ون عن رو ححضارنه: وعرف المسلمون منذ اللحظات الأول ادخول هذا المنطق إليهم أنه 








)م الدكتور ناجی عباس التكريى بكتابة له ماجستير- تحت عنون و المذاهب م 
الأفلاطونية الأخلاقية نی الام الإسلاى . وقد وصل إل نعائج فى غاية الأعبية فى عله 
(۲) انظر کتاب المأدية وأثرها فى العام الإسلام, الدكائره النشار وفنوفی وعباس الشر بى . 





۱۹۷ 

تعبير عن حضارة مخالفة حضارتهم فحاربوه أشد الحاربة > على خلاف ما اعفده آغلب 
الباحئين احدئین . 

إن ما أود أن أنتهى إليه : أن مفکری الأسلام الممثلين لروح الاسلام + ۸ يقبلوا 
الفلسفة الأرسططاليسية ولا اعطق الأرسططاليبى . وحن نتنكب الصواب إذا قلنا إن ابن سينا 
يمثل الإسلام ولا يمثله الغزالى . لم يكن ابن سينا مفكراً مسل على الإطلاق ٠‏ ول بعلل 
الحضارة الإسلامية أذنى تمثيل . ولا ينصور عاقل أن يكرن و الشفاء ٠‏ ممثلا لفكرة إسلامية 
وروح اسلای : إنه ف تة . بيا بمثل « تهافت الفلاسفة ٠‏ الغزالى روح 
الإسلام الحقيتى . ولعل ابن رشد ثنبه إلى هذا . فكتب مناج الأدلة فى صورة إسلامية بيا 
كانت شروحه لكتب أرسطو وكتابه و تهافت التهافت » خر وجا على الفكر الإسلاى ومتابعة 
لروح نی لفظه الاسلام لفغ تام . کا أنه لا يمكن أن يكون المنطق القيامى اون 
القائم على ميتافيزيقا أرسطو تعبيراً عن حضارة إسلامية ؛ بیغ لا نعتير المنطق الاستقراى 
الإسلاى » الذى استند على القرآن والسنة » الممثل الحقيتى الفكر الاسلای البحت . 

على أننا نتتکب الصواب ایض إذا فان امین لم يأعذوا عن أرسططاليس بعض 
العناصر الحزئية > سواء فى فلسفته الب أ و لير بقية أو المنطقية .۸ يكن الاسلام 
مغلقًا آمام الأفكار الى “لا تعرض لكياله التاق" له باحذ ما بوافقه » وقد أخذ بعض 
الأفكار القليلة التى قد تکون موافقة ابع فا 

وتلاحظ ایض أن المسلمين لم يستمروا على هذا الموقف - موقف محاربة الفلسفة 
الأرسططاليسية ‏ إلى النهاية فا كاد ينتهى القرن الحامس افجری حتى بدأوا زجون اقلسفة 
+الكلام » فلم یمد کلاما دیا » بل آصبح كلامآ فلسفينًا وما إن بدأت عملية الط هله 
حى انتهى المصر ای العقل الإسلاى امالس . ولكن قامت حركة مضادة لعلوم 
اليونان » حمل لراءها تفى الدين بن تيمية ونلامذته من أمثال ابنالقيم الحوزية وابن عبد الاد 
وغيرهما » وانبئق عن هذه الحركة العظيمة فكر إسلاى . 

وإذا ما انتقلنا إلى فلاسفة ما بعد أرسطو نرى أنه کان للإسلاميين تعلق كبير بفیلسوفین 
من الشائین هما الاسکندر الأفر وديسى وجالینوس ولقد أسموا الإسكندر الأفروديسى ٠‏ فاضل 
المتأخرين» واعتبروه أحد فلاسفة الینان العظماء ولیس للإسكتدر الأفر وديسى تلك القيمة 
الكبيرة فى تاريخ الفكر الإنسانى + ولكن يبدو أنه كان همزة الوصل فى العام الاسلای 
بين أرسطو وبين تلك الروح الشرقية الى ظهرت فى الأفلاطونية احدثة . ثم إنه فام بشرح 
طر يف للميتافيز بقا الأرسطية والتحليلات الاو واثثانية . على أن أهميته كانت فى شرح هكتاب 
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« النفس ١‏ لأرسطو . وقد ذهب بعض الباحلين إلى أننا ستطيع أن تنجد فى هلدا الکتاب الأصول 
قيقة لمبححث العقل عند المشائين الإسلاميين : و: یی الإسكندر الأفر وديسى فى الأهميةجالينوس 
الفياسوف الطبيب > وكانت له شهرة طيبة فى الم الإسلاى سواء فى الفلسفة أو فى الطب . . 
ذا الفبلسرف أهمية كبيرة » إذ آنه نفل إلى الاسلامین - خلال كتاباته - المذاهب 
اليونانية الى تعارض المذهب المشاى الأرسططاليسى . 
8 -المدرسة اللذية : 

وكللك عرف الإسلاميرن أبيقور وفلسفته اللرية أيغتا » فيقدم فم فلوطرخس صورة واضحة 
له « وأما أيقورس بن نارفليس من أهل أثينية > اللى تقلسف عل مذهب ديعوتريطس + 
فإنه كان يرى أن مبادئ المجودات جسام مدركة عفلا > لاخلاه فيها ولا کون لها » سرمدية 
غير فاسدة ولا يحتمل أن تکسر > ولا تهشم + ولا يعرض لا فى شه من أجزائها احلاف 
ولا استحالة . وهی مدركة صقلا » وهی تتحرل فى انملاه > وهلا لام لا نهاية له » . رهلا 
وصف دقيق لحب أبيقورس . بل یفدم.لوطرخس للاسلامین انفلاف بين أييقورس 
ودعواريطس فى خصائص الأجسام ,أزأبحواهر“الفردة : فديموقريطس يرى أن فا عظما. 
يشكلا + بننا يدعب أبيقورس إلى أنه بها لمم لشکل ولتقل . ذلك أنه بری أن حركة 
الأجسام تجب اضطرار؟ بقل » وذاك ا يمدث عن الثقل. من ٠‏ القرع » أى التصادم + 
فإنه إن لم یکن ثقل » لم تكن هناك سرکة > 

ویصف لنا فلوطرخمس أجسام أبيفورس بأنها لا تعجزأ » لا من قبل أنها فى غاية الصغر » 
لکن لأتها لا قبل الانفصال ولا خلاءفها » وكل الأشياء تتكون من الأجزاء الى لاتبزاً , 
كال حيوانات والاسطقسات وانفلاء ولرحدة(۱) . وهی كحرك تارق علىاستقامة رقبام » وتان 
على ميل وانعطاف فأما المتحركة علو »فان حركتها بدفع وارتعاش (۳). ویفسر فلوطرخس هلا 
بأنه أى أفيفورس - أو أبيقورس - كان يقرل بنوعين من المركة إحداهما نکن عل 
الاستواء » والأخرى نكون على اليل" . 

ثم بورد مذهبه عن الآلمة + فهم فى صررة الناسء ولکنهم يبصرون الأشياء بالعقل + 
لأت طبيعة جواهرهم لطيفة . كا أن هناك أربع طبائع أخرى لا تفسد » وهی غير قابلة فاد 
الأجزاء الی لا تتجزاء والحلاء وما لا نهاية له أى اللامتناهى » راثشابهات- وهی متشابهات 
الأجزاء أى اسطفسات الوجود؟ . 











(۱) فاورخس - الاراه ص ۱۰۲ 
(۲) نفس الصدر ص ۱۱۷ . 
(۴) نفس السدر ص ۱۲۱ 

(4) نفس الصدر من ۱۱4 . 


I" 
» أما الکون وافساد فان أييقورس كان بری أن العلم كان باجإع الأجسام اللطيفة‎ 
والفساد إنما هو تفرقها ۽ ای أنه لا بيجب كوبا وضادا » وأن الكون لم يكن باستحالة‎ 
الكيفية » لكن باجتاع أل الکمیة(۱) . . کا يتكر آبیتورس الاتفاق علة قى الأشخاص أو‎ 
. الرمان أو المكان""‎ 


وقد ذهب آیقورس ۰ كا ذهب ديوقربطس من قبل » إلى سرمدية الم« مة عوام 
لا نهاية فا لا نهاية له ۳۲ . وأما شكل العام فهو کروی وهو يفسد من قبل أنه مكن + 
مثله مثل اللحيوان ولنيران229. عى هذا أنه يتكون بالاجماع » باجناع اللرات » ویفسد 
بانفصال هذه اللرات المكرن منها . ويرى أبيفورس « أن نهايات بعض العالم مخلخلة + 
والبعض الآخر نهايته متكائقة » بأن من هله النهايات المتحرك وغير المتحرك ,90 . 

أما الس عنده فهى امتزاج كيفيات أربع : كيفية هوائية وكبفية روحية وكيفية أرضية 
ورابعة لااسم هالا . وافس جزمان أو قوان : جزه نی مركوز فى الصدر ٠‏ وز 
اق بجلا فجي امتراج البدن"م إن النفس غير خالدة ٠‏ فهى تفسد يفساه 
البدن 28 








عرف الإسلاميون إذن كتابات فارطرخ ساعن أيبقوزس . وقد لاحظ الذكتور بدوى 

ناشر كتاب النفس أن جابر بن حيان نقل آغلب غله النصوص فى كتابه « احاصل ۰. وقد 
ام عفارنة دی بین نصوص فريس نياب بیان . كا أن اشهرستانه 
قد نفل یا عن فلوطرخس » ويكاد بورد نفس عباراته ٠‏ . ه وکان أييقورس بری أن مبادئ 
الموجودات أجسام تدرك عقلا » وهی كانت تتحرك من اللملاء ق‌خلاء لا نهاية له » الا أن ها 

* للاثة أشياء : الشكل ولعم ولثقل . ودجوقريطس كان برى أن ها شيئين : العم وکا 
فط . وذكر أن تلك الأجام لانتجزأ > أى لا تتفصل ولا تتکسر + وهى معقرلة أ 
موهومة غير حسوسة » فاصطكت تلك الأجزاء فى حركاتها اضطراراً تفا » فحصل من 





(۱) تفس المدر ص ۱۲۷ . 
(۲) فس المدر ص ٠۲۲‏ . 
(۴) لفس السدر ص ۰۱۲۰ 
(4) نی السار ص ۱۹۲ . 
() تفس المدر ص ۱۲١‏ . 
)٩(‏ نفس السدر ص ۱۲۸ . 
(۷) تفس الستر ص ٠١۸‏ ۰ 
(۸) لفس السدر ص ٠١۹‏ 





We 
اصطكاكها صور هذا العام وأشكالها ۰ رتمركت على أنحاء من جهات التحرك وك‎ 
فالمذهب الذرى ای قد عرف إذن عند الإسلاميين معرفة تامة وتردد فى كتبهم » ولکن‎ 
۱ . . كره المسلمون دموقريطس وأبيقورس‎ 
» مادى عند انشهرستانی > يرى أن المبادئ اثنا , الملاء ولصرر » أما الحلاء فكان فارخ‎ 
وأما الصور فهى فرق المكان والحلاء ۰ وقد أبدعت ااوجودات من هله الصور » . ولعل‎ 
وكل ما يكون فإنه ينحل إلى هله‎ ٠ . الشهرستانى يقصد بهذه الصور الأجزاء الى لا تتجزأ‎ 
الصور » فنها آلبدأ وإليها اما الكل يفسد » وليس بعد الفراق حساب ولا قضاء ولامكافأة‎ 
بل كلها پضمحل ویدثر » . وبرى أييقورس فى نظر الشهرستانى « أن الانسان‎ ٠ ولاجزاء‎ 
كالحيوان مرسل مهمل ی هذا العام » والحالات الى ترد على الأتقس فى هذا العالم كلها من‎ 
تلقائها على قدر حرکانها وأفاعيلها » فان فعلت خيراً وحس] فيرد عليها سروراً فرح . وان‎ 
فعلت شر وقببح) فيرد عليها حزنًا وترحنا. وإنها سرور كل نفس بالأنفس الأخرى ركذا‎ 
حزنها مع الأنفس الأخرى بقدر ما يظهر ها من أفاعيلها . وتبعه جماعة من التناسخية على‎ 

هذا الرأى »۳ )فاییقورس ین اللطود إذن بالمعني الدينى . 
ثم يحاول الشهرستانى أن يتغل إلى فقو اللذية فلا يستطيع ولكن عرف الإسلاميون 

فلسفته النذية » فان فى تقسيم الفاران) وحن بن ]سبق لفرق الفلسفة عند اليونان ما يأقى : 
+ أما الفرقة المسماة من الآزاء نی کان برآ أصحابها فى الغرض الدی يقصد إليه فى تعلم 
القلسفة ۰ فشبعة آفیقورس ويسم و اماب اذ ۲ لانهم كانوا يرون الغرض القصود 
إلبه فى تعلم الفلسفة اللذة التابعة لمعرفتهاء فالإسلاميون إذن كانوا يعرفون أن أفيقورس أو أييقورس 
صاحب مذهب النة۳: كنا عرفا اسم أرستبس . فهل كرهوا منه هذا وكرهرا ماديته 
البحنة كنا كرهرا المذهب ان الذرى لأجل هذا ؟ إن المسائل مغلقة حنى تظهر لنا نصوص 
أكثر عن مصادر المتكلمين الأوائل فى ابلفزء الذى لا بت 
وقد حاول بعض مؤرخى الفاسفة الاسلامية ال ت أن بين مذهب أبيقور 
الذرى ومذهب المسلمين فى ابلزء الذى لا يتجزأ مشابهة کبری » لا فى الاسم فقط كا بين 
المسلمين وبين مذهب دیوقریطی ۰ بل توجد مشابهة فعلية ۰ إذ ثبت من الأبعاث 
ر ایفرر أنه يقول بنظرية الأجزاء المنناهية فى الصغر . وملخص هذه 
النظرية أن أبيقور كان يذهب > إلى جانب قوله دم المواهر الفردة وعدم قبوها للانقسام» 
أنها ليست هى الأجزاء الأخيرة الى تتألف متها المادة « ولا كانت المواهر الفردة أجساما 














(۱) الشبريعق : ال + ۲ ص ۲۸۷ 
(۲) القفط : أغبار ص ۲۰ 
(۴) القفطی : آخبار اس ۷۰ . 


لفن 


بمندة نى ابلمهات یلا قسط من ابلسم + فلابد أن يكون ها أجزاء» وله هى الأجزاء المتناعية. 
فى الصغر الى لا أجزاء لها واثى لا يمكن أن توجد منفردة » بل هى موجودة من الأزل ف 
المراهر الفردة وهى اجزاژدا۱) وكا نأبيقور يذهب أيفمًا إلى اققسام الزمان والمكان رکه . 
تلك هى ملدخص الأبحاث الى قام بها فون أرنم عن أبيقور . وقد هی ینیس إلى أن الأييقودية 
اللرية على هذه الصورة اللمديدة نشبه فكرة الأجزاء ألى لا تتجزأ عند المتكلمين بعض الثبه . 
ولكنبيئيس بنتهی إلى أن من الصعوبة بمكان التوصل إلى حل‌حامم نی أصلالمذهب» فیس 
مذهب أبيقور على هذه الصورة مؤكداً , 


4 -المدرسة الرواقية : 
وننتقل الآن إلى اتجاه فلسنى خطير فى تاريخ لزان الفکری وهو الرواقية . وقد كان 
نا الاتجاه فلنی أثر خطير فى العام الإسلاى لا يقل أبد؟ عن أثر سل بت يمكتنا 
أن نقول : إنه إذا كانت هناك مدرسة مشائية فى العالم الإسلاى » فإن هناك مدرسة رواقية . 
وإذا كان المذهب المالى الأفلاطى آر اللحپ الوانجي الأرسططاليمى قد أثرا فى جموعات 
من مفكرى الاسلام» فإن المذهب الاسی ارو کان/ه كبر الأثر فى مجموعات أكثر 
أهمية وأوسع تفوذا ی ارات الاسلای 
وقد ذكر مزرخو العلم اليونانى من الإسلاميين الرواقية .,ذکروها تمت اسمها الأصل» 
كا ذكروها تحت اسم و أصحاب الظال ال و والأسَطوان ٠‏ وه الأسعلوانة » وذ كر وما نمت 
اسم د الروحائيين ٠‏ » فيل كر الققعلى : إن فى تفس حنين بن إسحق وی نصر قیفر 
القلسفة إلى سبعة رق » طالفة هى شيعة كرسيس وهم أصحاب المظلة ۰ سمو بلك لگن 
تعلمهم كان فى رواق هيكل مدينة ای ". وزج القفطى لكرسفس (أى كريزيب) 
-.فيقول : « هلا فيلسوف مشهور ال کر نی زماله بأرض يونان , يقيد الفلسفة الأول الى لم تتحقق 
قواعدها » ول تهذب مواردها . وأصحابه ينسبون إلى القرامة عليه والأخل عنه أصحاب 
الظلة من جملة اقرق اسب . . وإغا سر بلك لأ كان يعلمهم فى رواق هيكل مدينة 
آثبنية الحكمة بأرض يرزان »6۷ ,كا أنه یذ کر فى موضع آخر أنهم كانوا ف زمن جالينوس» 
اتسبوا إلى علم أرسططاليس ‏ وهم المسمون باصحاب المظلة وهم الروحانيون » وأن جاليتوس 
(۱) بيتيس - مذهب الذرة ص 04 ۰ 49 
(۲) كب تلميلي عبد الفتاح وا تا هو ربا الماجستير » نحت منوان ٠‏ الرواقية وأثيها 
فى الفكر الإملاىه وسيطيع البحث قري إن شاء لله , 
(۳) پیتیں . ملعب الثرة .. ص 4 © 48 . 
(4) القفش - آخبار ص ۲۰ . 

















يل 
كتب فى نقد أما الشيرازى ققد قابلهم بالشائین وذكر أنه سيجمع بين أقوال المشائين 
ونقارة أهل الإشراق من الحكماء الرواين (۲۳. نبه الشيرازى إذن إلى أنهناك الا کی بين 
المشالية وال واقية وأنهم ليسوا من شيعة أرسطو . 

أما الشهرستاق - فقد ذكر الرواقيين تحت امم ٠‏ حكماء آهل المظال » کا ذکر 
خرسبس وزينون» وؤسب إلى الروائية مهب أفاوطينًا محدثا. فزبنین وكريسيب باولان : 
إن الأول واحد محض هو هو + أبدع العقل وإلنفس دفعة واحدة » ثم آبدع جميع ما تحتهما 
بتوسطهما . وق بده ما أبدعهما » أبدعهما جوهرين لا يجوز عليهما الدثور والفناء .. 

ولكن ما يلبث الشهرستالی أن پقترب » فى عرضه ارواقية » من آرائها الحقيقية . 
ويد كر أن للنفس عند الرواقيين جرمين » جرم من الثار واواء » وجرم من الماء والأرض . 
ولفس؛ متجسدة» باحر مالأول » وهلا الحم الأول متجسد بالحسم ان . فالنفس إذن ‏ وهی 
على وجه القيقة نار وهواء ‏ لابد رأن تفعل أفاعيلها أ آثارها فى ابرم نی . . الماء والأرض 
وهذا ابرم الأول - أى تفس - هو ابسم » وهلا بحسم ليس له طول ولاعرض ولا قدر 
مکانی . فالتفس الإنسانية إذن مادية منیب وهى تنحدر إلى ابرم الآخر المكرن من 
ماء وأرض . وهنا يدخل الشهرستانی! عقا یب الحقيى فكرة النور والحسن ولبهاء 
اتتقل من هذا الحسم الادی إلى ابرم الأرقى وة الأفاعبل الى تحدنها النفس من . الثور 
ولبهاء تبطل إذا كان نمة وصطاء بينها ویتکا يلبخبل الشهستانى هنا فكرة الوسطاء الروحانيين 
وهی ليست ف الرواقية : « ولا ظهرت أفاعيل النفس عندنا بمتوسطين + كانت أظلم وم يكن 
لها نور شديد . وذكروا أن النفس إذا كانت طاهرة زاكية » استصحبت الأجزاء النارية 
واطوائية» وصار جسمها فی ذلك العام جساً ر وحانًا نورانيًا علوي طاهرا مهلبا من كل 
وكدر ؛ وأما ابرم الأرغى الا فإنه يفسد ويففى لأنه لا يشاكل ابلسملسیاری . وملا الجسم 
اثقل المیاری ٠‏ خفيف لطيف لاوزن له ولا يلمس » نما يدركه البصر فقط > "كا يدرك العقل. 
الأشياء الروحانية . وألطف ما پدرکه الحس البصرى من ابلواهر : النفساتية + وألطق مايدرك. 
من إبداع البارى تال : الآثار الى عند العقل » وهذه آراء لا تعبر عن الرواقية تعیرً دنق 
ولكن فيها مسحة رواقية . 

ثم يذكر الشهرستانى أن الرواقية ادى بالحرية الإنسائية » وأن الاستطاعة تفارن هله 
الحرية . أما إذا أجبر الله النفس فلا استطاعة . خن نعرف أن الرواقية جبرية » وان كانت 
قد أضحت مكانا للاختیار بمعنى ما . 





(۱) تقس السار ص 4۲ 6 ۱۷۱ ۰ 
(۲) الیازی : الأمفار الأريعة م + . 


۷۳ 

ويصل الشهرستانى فى موضع آخر إلى حقيفة ملهب وحدة الرجود عند الروائية » لكنة 
يصرره بصورة الأفلاطرنية الحدثة . فالر واقية عنده تقرر أن « دنس الفس وأوساخ المسد 
ما تكون لازمة للإنسان من جهة الأجزاء» وأما التطهير والتهذيب فن جهة العقل . ولك أن 
النفوس ولعقول ابلزئية من النفس ولعقل الكليين غلظوا رأصبحوا من حيز الأجرام » أى 
من الیز الا الأرضى . والماء والدواء أجرام ثقيلة نتجه سفلا + أما إذا اتصلت النفوس 
ابلزثية والعفول الكلية بائفس ولعقل الکلین ذعبا علو ؛ لأنها تتحد بابخسم » وبحم 
من حبز النار واراء » وهما لعليفانة . 

والحس البصری يتصور هلین ابلوهرین- ابحرم ولمم - شيشا واحدا ولكنهما ليسا 
كذلك : إن ابلسم مستبطن أى داخل نى ابرم + ويدركه العقل والحواس الباطنة . ويذهب 
للشهرستاى إلى أن اسم عند الرواقيين أكثر روحانية » ول يتنب هو إلى المقصود » ولا من تقل 
عله ؛ إنها ترجمة سيئة للنفرس المادية ۰ فابفسم عند الرواقية مادة مننفسة > أى مادة حية 
ی 

واکن هل هله هی الصورة الرحيدة” الى فا السلمون عن الرواقية ؟ صورة 
مشرهة غير واضحة العام ؟ لقد كان وق فى /صورتها الحقيقية » الأثر الأكير أن 
كثير من دوائر المخكلمين المسلمين فهل وصلت [ليهم ؟ وكيف وصلت ؟ 

إن من المرجح أن تکون بمض الكتب الروآقية قد نفلت فى العصر الأموى + وقد أشار 
صاحب الأسفار الأربعة إلى هذه الكتب إشارة غامضة. ثم عن طريق الاحتكاك العلمى 
والاتصال بآباء الكنيسة فى الأديرة ولکنانس: والرواقية أثر كبير على هزلاء الآباء . وكللك 
عن طريق الاتصال بالديصائية » سواء بمناقشتها أو بتبادل أسلحتها » وقد تأثرت الديصائية 
: من أين ی مقائل بن سليان بفكرة اللمسمية » ثم ما هو المصدر 
امک وهو يعلنجسمية الوجود» بل جسميةالظه » ويقر ري وضوح كامل: 
إن الرجود إما جسم وإما فعل ؟ ثم پتضح أثرهذه ابسمية الرواقية فى النظام ۱۱ كان الروائية 
آثر كبير فى توضیح الآراء وظهورها . وقد آدت هذه الآراء - تحت تأثير رواق - إلى رعا 
الرجود . ولا شك أنه كان للمادية الروافية ونظريتها فى وحدة الوجود أكبر الأثر فى نشأة ها 
نظرية نفسها لدى الصوفية الفلاسفة . ول يننبه الباحثون من قبل إلى أهمية تطور فكرة 
ابمسم الرواقية » من روادها الأوائل من مفكرى الإسلام » إلى فكرة رحدة الرجود . 

ويقدم فلوطرخسصورة متكاملة عن الرواقبة فيذكر في مبدأ كتابه تعريف الفلسفة عند 




















(1) تقس المصبر السايق ص ووم - ۳۹۰ . 


نذا 
الرواقيين وتقسياتها عندهم » بل إنه يضع هذا التعريف وها شیم فى هذه المدرسة مقابلا 
لا هو فى مدرسة أرسطو . 

بقول الرواقيين فى الفلسفة ‏ إنها العلم بالأمور الإهية والإنسانية . ون العلم هو المعرفة 
الفاضلة وهى ثلاث : طبيعى وخلی ومنطق . فالطبيعى هو اللی يبحث عن الم + رای 
هو الذى یصرف الإنسان فى أموره ؛ والمنلى هو الذى يعنى بمنطق الإنسان وهو اللى بسموته 
اللمطابة ثم بضع مقابلا له » كا قلت ء تعریف أرسطو وليوفرطس . وما لاشك فيه 
أن تعريف الفلسفة بأنها العم بالأمور الإطية والإنسانية > وألها تنقسم إل الطبيعة والأخلاق 
وامنطق أى الحدلء هو وصف ديق لتعريف الرواقية الفلسفة وتقسباتهم لا . وقد وصلنا 
ذلك بصورة مؤكدة - فى مصادر أخرى ‏ عن الرواقية . 

ثم ينتقل فلوطرخس إلى ذكر مبادئ الرجود عند مختلف فلاسفة ونان . وی کر زينون 
ابن مانساوس من أصل قبعلى » وقد کان زبنون مومس الر واقبة . أما آراؤه فى البادی .- فيقول 
فلوطرخس إنها : الله وهو العلة الفاعلة » ولعنصر وهو المتفعل » وأن الاسطقسات أرپعة ۳ . 

ثم ينقل فلوطرخس للمرب آراء الروافين ن يد الرجود » رأنهم ذكر وا أن العام واحد » 
الوا إنه الكل ۰ وقالوا إنه جسم ” |أما یف مور الرواقيون ابلوهر الإلمى . . فإنهم 
بحدون ابلوهر الامی بأنه روج عقلي ناری ۲ لیس له صورة » رنه يقدر أن پتصور + 
بای صورة أراد » ويتشبه بالكل ٠‏ 

آما كيف وفع فی أفكار الثاس وجدان الله ....أى تصور اقه ‏ « أما أولا فن قبل جنس 
الظاهر ؛ إذ كان عتدهم أنه ليس شیه من الحيوان باطلا ولا بالاتفاق » ولكن بعلة ما صائعة 
له » أى أن لكل معلول علة . فملة الأشياء الظاهرة المعلولة هو الله : انیا : أن للم حسمن 
إفة شكله وى لونه وفى عظمه ول اختلاف رتبة الکو کب . وشكل العالم کروی » والشكل 
الكروى يتقدم على جميع الأشكال ٠‏ لأنه وحدة تشابه أجزاؤه » وذلك أنه مستدير وآجزازه 
مستديرة . وذلك على رأى أفلاطون . . وقد أخذ الرواقية كثيراً من أفلاطون . صار المقل 
ذلك اليه البالغ الإمية أو الإفى فى الرأس . ولون العام اسمانجؤى » أى ما كان بلون السهاء. 
من الألوان » وهو صقیل فى کیفینه» ولذفك يرى لونه فى المواء على بعد مسفة . وهو أيضا. 
عظم فى جماله جدً! » وذلك أن الأشياء المنجانسة أفضلها ما كان محتوى عليها . وجمال 
. العام ظاهر ایض فیا برى فيه من الميوانات والنباتات والأشجار وفير ذلك ما يزيد في بهاء 








(۱) فلوكرعي : الآراء- صن ٩۰‏ . 
( ۲) ارعس : الآراء ص ۱۰6 . 
(۴) نفس السدر ص ٠١١‏ . 


Ye 
العالم وجماله . . . فوقع من ذلك وجدان الله فى الأفكار > فاه صورة العام فى أفكار الناس؛‎ 
إن الله هر العام . . . وقد با الرواقيرن إلى الأقوال الأسطورية وأقال الشعراء وفسروها‎ 
فى ضوه مذهبهم » وقد عرف المسلمون كل هذا(‎ 
نار صناعية كلية توجد العالم وتحتوى كل الصور الحاصة‎ ٠ أما الإله عند الرواقية فهو‎ 
بالبذور المنوية , ومن هذه انار يكون کل واحد » عل رى التجسيم» لد ال عم أو‎ 
ااام ب ل الكلية الى تأثر الرواقيون هرقليطس فى اقول‎ 
العقل »29 .أما‎ ٠ بها هى العلة الأول » وكانوا بطلقون على هذه النار أحياناً يهى تتخلل الأثير‎ 
- اکر تین عن الصورة - أى التصور » فهر أنه شی بتع فى أفكاة عن وخ‎ 
وعرف السلمون هذاعن الرواقية ۰ مقابلا لنظرية أفلاطون القائلة بان الصور جواهر‎ 
العنصر ثابتة فى الفکر » أو أرسطوالذى اعرف بوجود الأنواع بالصور على ألا نكو‎ 
للهيول”؟ والعلل هى جسمانية لأنها أرواح ۰ والأرواح "كا يقول الدکتور بدوى فق الكتاب‎ 




















هى نفوس مادية بالمعنى الروائى ۲۹. آما عناصر الرجود فهى أجسام ۰ ولكن اثتتان من هذه 
الاسطقسات آوالعناصر خشيفتانء أى أجسام لطيفة وهما انار والمواه» واثنتان ثقيلتان وهما الماء 
والأرض . وأن انلفیف هو الذى برتفع على ازج و هو الدى يميل إلى الأوسط . 





وأن الأوسط بنفسه ليس ثقيلا ولا فيض 29 #والناعكٍ تخيرة مستحيلة سيالة متنقلة''أويرى 
الرواقون - متوافقين مع مذهبهم فى وحدة روآ لاخلاء فى داخل الا » وان ارج 
العالم حلاء لا تهابة له" و بز الر يوني لام ولا ولفضاء : فانملاه هو الفراغ 
من جسم » والکان هو اشتری على جسم » وأما القضاء فهو اتوی نی جزه ما » مثل خابية 
النبيذ8)والزمان عند الرواقية هو مسبر الشم س أوطريق العام كا يقول أرسطوستائيس ار و 
بها هو عند آرسطو عدد حركة لفاك أما جوهر الزمان فهو المركة نفسها أكترهم یکون 
أن الزمان لا کون له" . وذهب زبنون إلى إبطال الكون والفساد لأن العالم غير متحرك . 

(۱) نفس المسدر ص ۱۰۷ ۰ 

(۲) فس الصدر ص 1١44‏ . 

(۳) تق سالسير ص ۱۱۹ . 

(4) تقس الممدر ص ۱۱۷ . 

(ه) تفس السدر ص ۱۱۸ . 

(1) تفس السار ص ۱۱۸ . 

(۷) تفي المدر ص ۱۲۰ . 

(۸) نفس المدر ص ۱۲۱ . 

. ۲۲ نفس السدر ص‎ )٩( 

(۱۰) تقس المدر ص ۱۳۰ . 








۱۷۹ 





وهو هتا يختلف عن الر واقية الى تری أن العناصر سيالة متغيرة . 

ويذهب الرواقيون إلى أن « البخت هو الضر + متابعين أفلاطون . ثم إنهم قالوا 
بعلة قاهرة غير مغلوية + وبأن البخت هو تسلسل علل مرتبة . وى هذا اتیب يدخل ما يكون 
من جهتنا » فيكون بعض الأشياء على مجرى البخت وبعضها تابعًا لما يكون على مجرى البخت 
« أى أن البخث هو نظام العلل “١‏ . آعنی رنييها » وما جع ترتیها» . 

وعرف الإسلاميون - عن طريق فلوطرخس - آراء كريسيب القسس الان الر رافية 
وعرفوا قوله إن جوهر البخت هو فوة روحانية وترتيب مدر لكل . بل فقل إليهم بعض آرائه 
من كتابه « الحدود أو التعريفات » : و لثما بقول فى الحدود إن البحث هو نطق عقل لاق 
العام مديراً بالسياسة » ونطق عقلى به كان ما يكرن » ويه ما يكون » وبه هو ما هوه . 

يعرف الإسلاميون ایض آراء الرواقيين فى الائفاق « أنه علة غير معروفة عند الأفكار 
الإنسانية . وذلك أن المكونات منها ما هو بالضرورة ۰ ومنها ما هو بالبخت » وبنها ما هو 
باختيار » وينها ما هو بالاتفاق > ومنها ما بذاته فقط » وهم يشتركون فى هذا الرأى مع 
أنكساغوراس ۲۳ ۰ ویلاحظ عقق كتاب فلوطرخس - الدكتور عبد الرحمن بدری - أن 
المرجم حاط فترجم الكلمة اليوئانية للبيخث بالانفاق,ولانفاق بابخت . ولكن المذهب وصل 
كا رأينا كاملا . 

أما إذا انتقلنا إلى آرائهم نی ام »,فد عرفها الإسلامبون ایض عن طریق فلوطرخحس . 
فالرواقيون يرون أن ابمحمع هو ما لا تهأبة له م منع آتفلاء وأن الكل هو العلم بغير خلاء . 
وأن العالم كرى » أو صنوبری » أو فى شكل البيغمة . والعالم مكون . وأنه من قبل الطبيعة 
ففاسد ء لأنه حسوس . أما من قبل أنه جسم فاته لا پفسد ۳ , 

أما النفس » فان الرواقبين يرون أنها ه روح » » والمقصود بالروحهنا : نفس مامي 
ولذلك ذكر جابر بن حيان فى الحاصل : أن أصحاب الرواق برون أن النفس روح حارة . 
وأجزاء القس نمائية » مس منها الحواس انلمس وفى : البصر والسمع ولشم ولوق والمس+ 
ولصوت والنوليد ولرئيس - نی يرتب هذه كلها على الآلات الى تخضعهاء مثلانتساج رجل 
الحيوان المسمى كثير الأرجل »*“ أما ابغزء الرئيس من أجزاء النفس فاصحاب الرواق كلهم 








(۱) نفس السدر ص ۱۱۸ . 

(۲) ثفى المدر ص ۱۱۹ ۰ 

(۳) فلرطرعس : الآراء قطييية ص ۱۲۱ . 
(4) تفي المار ص ۱۰۸ - 

(۰) نفس الصدر من ۱۶۱ - ۱۹۹ - ۱۷۰ . 


۷۷ 


يرون أنه فی القلب ۰ أو فى الروح الذى فى القلبا' أما خلود انفس فيرى الرواقيون أن 
النفس إذا فارقت البدن فثبنى الضعيفة منها مع الأشياء الى علقت بها » وهذه هى نفس 
من لا أدب له أما النفوس القوية > تفوس العلماء والحكماء » فإنها تصير إلى الحوهر الستدیر . 
ما الحواس فإن أصحاب للرواق بحدین الحواس بهذا الحد : إن الحسى هو إدراك 
الحسيسة أو انطباعها . فإن العقل والتخييل هو إدراك يكون باس وبالعضو الرئيس 
نفسه . ومن هله ابلهة قبل فى الروح المبعث من العضو الرئيس إلى الالات أنه حواس . 
والحواس حق » أى أن معطياتها صادقة . وأن التخيلات منها ما هو حت ومنها ما هو باطل 
أى أن معطياتها نها الصادقة ومنها غير الصادقة" 
أما كيف تكون الحواس ولفکر ولنطق الفكرى ۰ فان الرواقيين يرون أنه إذا ولد 
الانسان كان له جزه لنفس الرئیس » ویکون کالفرطاس احکم الصناعة الا : 
الذى فيه تهب لتبول الكتابة ليكتب فيه کل واحد من الأفكار وأول طریق الكتابة فيه هو 
ما فيه من الحواس . ويعطى مثلا لملا تذكر رجل ما » فإذا غاب عنا هذا الرجل العين بى 
. تذكره عندنا » وإذا تممع لديا تا کرات كثيرة:متشابهة فى النوع » عند ذلك بتکون لنا 
«حنكة ٠‏ . والحنكة هى الندرى من كثرة ملابية اي النوع . فا حواس إذن هی خبرات 
تكون من ملابسة الأشياء ابلزلية » والنوع لیس إلا مجموفة إهلم الإحساسات المنشابهة . 
أما الأفكار فهى نوعان : منها کا کر یم على امات الى ذکرنا - أى حصل 
عليها بلا احتبال واعيال » بلا صنعة .. ومنها ما کون بالتعايم والتقليد . وهله تسمى أفكاراً 
فقط » ولك تسمى إدرا كنا ونصويرات . 
والنطق الذى به مى الإنسان ناطق إنما يم بهذ التصويرات الى تم فى الأسبوع الأرل 
من أسابيع الشهر الأول ونا کر هو تخيل صل مومه ف حون اق ٠‏ فان اتخییل 
إذا كان فى نفس ناطقة » مى فهمتا » فكان هذا الاسم مق لغة اليوئائيين من العقل » 
وذلك أن الحيوان الى ليس بناطق تفع له تخييلات » فاما الناس فتقع للم تخیلات من 
الأجناس والأنواع وهى أفكار مثل الدنائير والدراهم ۰ فإنها فى أنضها تسمى دنائير ودراهم »> 
فی دفت إلى ملاح فى كرى سفينة » میت - مع ما تسى دانیر ودراهم - جر 
سفينة 191 . 
يعكذا عرف الإسلاميين نظرية للعرقة عند الروافیین ۰ ونها تبدأ باخس ثم کون 





(۱) كن اماس في ۱0۱ 
(۲) تفس الستر ص ٠١۴۲‏ . 
(۴) فلوارنس - الآراء ص ۱۹۳ - 154 


A 
الأفكار عن هذا الحس » وهذه الأفكار هى الأفكار الواضحة الدقيقة . ثم تأنى مرحلةالفهم»‎ 
وهى وجود هذه الأفكار فى التفس الناطقة المرحلة الأخيرة من المعرفة هى مرحلة العلم ق نفس‎ 
. ناطقة‎ 


0 





ثم بقدم فلوطرعس نظرية كر يسيب ف الفرق رای بنصوص متعددة) 
كذلك آراء فلاننس - وهو من كبار رجال المدرسة الرواقية - فى شكال الكراكب ۰ ثم 
آراءه فى الأعراض الحسمانية وهل تعلم النفس بها" 

صورة متکاملة إذن » مدعة بنصوص أصلية عن الرواقية . وقد وصلت إلى المسلمين 
عن طريق فلوطرخعس . ثم نجد صورة أخرى فى كتاب اعتبر مدة طويلة لاو فيناغوريكاء 
وهو رواق » هذا الكتاب هو د لغزقابس » . وقد أمد لغز قابس السلمین بالمذهب الرواق 
الأخلاق . وهذا المذهب الأخلاقى المنبث فى قابس يؤكد المبدأ الأخلاق الر ای : أن العرقة 
ليست غاية فى ذاتها ء بل غاية الإنسان الفضيلة « فالنحو والمساحة واليساب والمندسة والموسيق 
صائرالعلوم الخدارلة انى سماها الأوائل ( التعاليم) فإنها الصبيان فى قوتها نجری مجری اللحم 
الكاظمة » ولذلك يحتاجون إلبها ضرورة ولما تك رالأمور الباقية فليس منها نفع كبير ؛ أى 
أن هذه العلوم جميعنا لابد من تعلمها :وگن لا ول إلى الأدب الصحيح . إنما ه ينبغى لمن 
أراد الوصول إلى الأدب الصحبح أن یقتی هله العلوم_قبل كل شىء ٠‏ وليس ما يحتاج 
إليها بانفسها ضرورة ٠‏ لکنها تانق لوصو ]بخ داك الأدب بسرعة فاما فى لزوم 
الفضائل والعمل بها فليست ما يعيننا على ذلك » . فإذا نع الإنسان كل هلم العلرم ثم قصد. 
بعدها إلى الحصول على الفضيلة بدون أن بكرن له هذا الأدب » فلا فائدة . هذه العانی 
الرواقية - الى تقرر أن هؤلاء الحكماء الذين تسلحوا بالفلسفة وبشتی المعارف إثما بخطنون 
ولامیزون انحیر والشر » وأنهم لن يصلوا إلى السعادة الحقيقية أى الفضيلة - اننشرت یه لغز 
قابس » كنا أثبت ذلك إثبانا قاطعًا الأستاذ بربشتر . ونتهی إل القول بأن لغز قابس قد آلفه 
رواق عاش فى زمن بانتبوس آوسنکا ۳ . 

وقد عرف لغز قابس ف العام الإسلاى » كنا قلت . وأثرت الأخلاق الرواقية فى كثير 
من صرفبة الإسلام » كا أثرت فى كثير من أبجحائهم الأخلاقية . 








(۱) تقس الستر ص ۱۹۴ - ٠١١‏ 

(۲) نفس الصدر ص ۱۴۱ - ۱۳۲ 

( ۴ ) انظر العرض الرائع ثختلف آراء الباحثين فى لغز قابس فى مقدمة الدكتور عبد الرحمن بلوی 
پلاویدان عرد ص 1۸ - ۰٤‏ 


لهذا 


۰ - الشکال التجريبيون : 

أما عن الشكاك النجر ین الينان ققد عرفهم الإسلاميين أيضًا + وقد اننشرت آرازه 
فى كتب الكلام والفلسفة . وقد رأينا من قبل كيف عبر عنهم الطوسی باللاأدرية . ويبدو أن 
آراءم قد نقلت عن طرين غير مباشر . بری آسین بلاسيوس ف بحث كتبه عن معنى کلمة 
تهافت + أن تهافت الغزالى ليس فى معظمه إلا ترديد؟ لكتب سكتوس امبر يقوس ۱ ویذ کر 
اليه أن التهافت مستمد من كتاب آلفه بجي التحوى الديلمى الملقب بالبطريق يرد فيه 
على أرسطو وأفلاطون . ويب انحوی هوجون فيلوبون . وفعلا فد كنب جون فيلوبون فى الرد 
عل الفلاسفة وبخاصة برفلس , ویدر أن الكتاب قد وصل إلى الإسلاميين . ومن المرجح أن 
جون فيلوبون استند على الشكاك الدجرييبين إلى حد كبير . كنا أن آراء الشكاك التجريبيين 
قد وصلت إلى الإسلاميين عن طريق المشائين التأخرين . وقد ذكر عن جالبنوس أنه نقد 
الشكاك . کا يقول الشهرزوری إن جالينوس اشتغل بالتجربة وحكاية أصحاب_التجارب ۰ 
فهل معی هذا أنه نقل آیغتا ابمانب الإنشائ من آراء الشكاك إلى العام الإسلاى . إننا فلاحظ 
آیفنا أن كثير؟ من نقد ابن تيمية للمنطق یی نما بستند على عناصر مأخخوذة من 

, الشكاك انجویبین . 

وقد عرف الإسلاميون امم «بير وه فاسماه الط قور ون اللذى و یقول‌عنه: « هذا فيلسوف 
من فلاسفة يوان . وكانت حکمته هن لول نیاق أساسها . وكان صاحب 
فرقة + وله جمع يتملمون منه الفلسفة الأول الطبيعية الى كان يذهب إلبها فيئافورس الملطى 
وعوام الطلبة من المصريين والبونانيين » ۲۳ وين العجب أنه لم يذكر أنه مومس مدرسة 
الشك . ولكن المذهب - قد عرف معرفة تامة على العموم 7 
١‏ -الأفلاطونية المحدلة : 

ونتتقل الآن إلى الأفلاطونية » ومی أكثر المذاهب أثرا فى العام الإسلاى » لثری قصة 
من أعجب اتقصص . ققد نقلت آثار الأفلاطونية الحدثة على أوح صررة وندارسها المسلمين 
والإسلاميون؛ آنکرما الأولون وقبلها الآخرون. أنكرها أهلالكلام التكلمون يلسان الإسلام» 
وقبلها الإسلامبون من فلاسفة ابتعاجا بها عن روح الاسلام. وأعلن السلمون تكفير الإسلاميين 
عن الفلاسفة لأجلها . ولكن لم يعرف المسلمون اسم مؤيسسها . والقعمة كا قلت طوبلة وثيرة . 

يقابلنا أولا - تلك المبموعات المشهررة الى عرفت باسم المبمومات المرميسية » أرالكتايات 
ا مرميسية . وقد انتشرت هذه الکتابات فى العام الإسلاى . وأثرت ثرا بالغ فى كثيرين من 

Asin palacios : Sems du mot Tebat شحف‎ les servue lep, تلعجف‎ pp. 1-2. (1) 

(۲) القفطی ؛ آخپار ص ۱۷۱ . 


۱۸۰ 
الفکرین الاسلامیین - آثرت نى سلامان وأبسان لابن سينا وى بن بقطان لابن طفیل والغربة 
الغرية لسهروردی ول كتب الكثيرين من صوفية الاسلام اللسفة .وقد أثبتت 
الأبحاث العلمية الحديثة أن انجموعات افربيسية هى من وضع أمونيرس ساکاس أو فلاسفة 
الذمپ الاسکندری الحديث . آما أثر الأفلاطوئية الحديثة فى الإسلاميين فقد كان عن 
طريق فيلسونها الكبير أفارطين أو ی أدق عن طريق كتاباته .. ذکر ابن النديم امه 
ضمن مفسرى كتب الفيلسوف - أى أرسعاو - فق المنطق وغيرهما من « القلدفة » وهو آخر 
فيلسوف فى هذه القائمة » ودعاه قاوطينس ». ( ام يذكر القفطی « فلوطين » ويقول إنه ه كان 
حكيماً مفيمآ لاد البوزان له ذكر» وأنه شرح بعض كتب أرسططاليس» ران الترجمين قد 
ذکروه من شراح أرسعلوء ون تصائيفه ثقلت من اليؤانية إلى السوريانبة » ولكن لم ينقل منها شىء 

إل الغة العربية . 

ولكن المسلمين عرفوا أفلوطين بامم ٠‏ الشيخ نی » وعرضوا - تحت هذا الاسم اللاهب 
الأفاوطبنى الحديث . فالشهرستنی يتكلم من هذا الشبخ نی ويذكر موزه وأمثاله + 
وهی ثتناول افبول والصورة واحقل الفمال .. ثم/يشرح معى النفس عنده بأنها جوهر کر 
شريف ء تلبه دائرة قد دارت على مرف شیر نها دائرة لا بعد ها » وبركزها العقل + 
ولعقل أيضًا دائرة اسندارت عل مركزها > رر ایر الأول لمحض . غير أن دائرق كل من 
الفس ولعقل تختلفان : دائرة ال لب بدا »بل ساكنة دائمًا ٠‏ شبيهة بمركزها + 
نها تحرلك حو مرکزها ححركة اشتياق ‏ لا حركة استکمال - للخير الأول اض . بيا دائرة 
الفس متحرکة على مرکزها وهو العقل حركة استکمال . وكذلك دائرة العام السفل » فإنها 
تدور حول الفس مشتاقة إلبها . رهی إنما تتحرك بهذه الحركة الذاتية شوت النفس » کشوق 
النفس للعقل » والعقل الخير الحض الأول . ولأن دائرة هذا العام السفلى جرم + والحرم يشتاق إلى 
الشی» اندارج عنه » ويحرص إلى أن بصير إليه فبعانقه » فلذاك بتحرك ابرم الأقصى الشریف 
حركة مستديرة » لأنه يطلب الفس من جميع نواحیها لها » فيستريح إليها ويسكن 
عندها , 

أما الله » فليس له صورة ولا حلبة » لا کصور الأشياء العالبة ولا الأشياء السافلة . كنا أنه 
اليس له قوة مثل فواها ‏ هو فقها ميم ٠‏ رفاك لأنه أبدعها بترسط العفل » ولبدع الق 
شينًا من الأشياء » بل هو جميع الأشياء » لأن الأشياء منه . وهو علة الأشياء + وعلة كونها ٠‏ 
وعلة شوقها » ولیس منه شیه ما أبدعه ولا يشبه شيا منه » ولو كان كذلك ».ما كان علة 
الأشياء كلها . 











(۱) أبن اندم الفھرست ص ۲۷۱ ۰ 
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و ليس بعتناه » لا کانه جسد بسيط ء وإنما تقاس عظمته بقرته وه لا بالكمية ولا 
بالمقدار » فلذكك صار مبدعها عحبوبًا نشتاقه الصور العليا والسفل » وقد اشتاقت لأنه کساها 
« حلية الوجود » من وجوده هو . والله قدبم دائم عل حاله لا يتغير » والعاشق يعمل على أن يصبير 
لابه يكين سس 

وامعشوق الأول - آی الله مشا كثير ونا » وقد يفيض علیهم كلهم من توره من 

ا شیه » لأله ثايت قائم بذائه لا يتحرك . 

رأرل المبدعاث عنه العقل الأول » وشوق هذا العقل ل الله آشد من شوق سائر الكائنات » 
لأن الأشباء كلها تمته ‏ رکنه هذا المشق من العفل الأول لله مجهول » إذ المشق لا علة له . 
ولكننا بإدراكنا القاصر ثقول « إن الأزل هر البدع الحق + وهو الذى لا صورة له ۰ وهو مبدع 
الصورء ولصور كلها تمتاج إليه > فنشتاق إليه » وذئك أن كل صورة تطلب مصورها رن 
له . 

وأبدع الله الأشياء كلها بغاية الحكمة » ولا نستطيع أن نفسر أو نوول علل كونها » وم 
كانت على الحال الى هی الآن عليها ٠‏ ولا نب رکنهها » ولا علة کون الأرض فى الرسط 
أو علة كونها مستديرة غير مستطيلة ولا مرف کل ما نله : أن الله صبرها كللك » ولا 
آیدعت بناية ا حكمة الشاملة لكل حكمة .وك لاص كن الفاعلين يفعل بعقله . ونفكيره منه » 
للك لا يكرن فمله حکماً غابة الإحكام > أمآ ةم .فلا يفمل یذ ولا فكرة : إنه ينال العلل 
بلا قياس > بل پیدع الأشياء ويعلم عللها قبل الفكر والعلل والبرهان . . سائر ما آشبه ذلك + 
ما هلم كانت أجزاء أبدعها فيا بعد » فكيف يستعين بها » وهی لم تكن بعد ؟11. 

والحراهر العالية العفلية + نا فاضت منه » وقد تفاضات مراتبها لاخحلاف قبا من الثور 
الأول > للك صارت ذات مرالب شنی ۰ فنها ما هو أول فى المرتبة » ومنها ما هو ثان > رمتا 
ما هر ثالث ؟. 

هذا هو ملخص ما آورده الشهرستانی منسوباً إلى الشيخ الیونانی » ويبد و أنه آراء أفلوملين. 
ومذهبه . ثم نجد إشارة إلى الشيخ اليرئائى فى جاو يدان خرد ‏ غير أن هله الإشارة تربطه 
بدیوجانس الفيلسرف الكابى الشهور بقل ٠‏ وديرجانس هذا صاحب الشيخ الان ومعلمه ... 
ولشیخ اليونى هوصاحب الحكمة الى ظهرت منه فى كثبه المعروفة > وليس هذا موضيع ذكرها. 
فن أحب أن يطالعهاء فليغرأها من تلك الكتب» فإنها موجودة "٠‏ . والإشارة غرية » فلم يكن 
أفلرطين من أصحاب ديوجانس . وقد دما هذا الدكتور بدرى محفق جاويدان خرد إلى الك 

(۱) الشبرس : اللل وقتحل ب ۲ ص 016 - 458 , 

(۲) سكريه : جاريدان عرد ص ۲۱۲ . 








AY 
فى أن يكون الشبخ البزانی أفلوطين ۰ غير أن من المعروف أن الإسلاميين خلطوا بين عصور‎ 
الفلاسفة خلطا ناما . ولكن ما يسترعى الأنظار هو فول مسكويه : إن كتب الشيخ الوا‎ 
. موجودة» ومنشاء فلبطالعهاء ون لانعلم كتابا فى العام الإسلاى باسم أفلوطين أوالشيخ وان‎ 
غير أن مذهب أفلوطين ونظريائه قد عرفت على آکبر نطق خلال كتاب أثولوجيا‎ 
» أرسططاليس ... وقد ثبت بما لا يدع الا للك ۰ أنه أجزاء من تاسوعات أفلوطين‎ 
التاسوعات أوالتساعات الرابعة وانلامسة والسادسة . ولكنه عرف عند الإسلاميين منسوباً إلى‎ 
أرسططائيس217. ثم ألبت بول كرايس أن رسالة فى العلم الإلحى منسوبة إلى الفارانى هي اب‎ 
استخلاصات منتزعة من التساع ا حامس لأفلوطين . نقل إذن اللحانب الأ كبر من فلسفة أفلوطين‎ 
المنسوبة إلى أرسطو  إلى الم الإسلائى » ولم يتنبه الإسلاميون - اللهم إلا نحات فى عقل‎ - 
الفارنى ظهرت واختضت - أن أثولوجيا لا يمكن أن تسب لأرسطوء بالرغم من أنه كان راضحا‎ 
للإسلاميين أن الآراء المنبئة فى الکتاب تالف تماما ما وصل إلبهم من جوهر فلسفة أرسطو.‎ 
القد قيل إن المفكرين الإسلاميين أرادوا اتف والتنسيق بين مخلف اللامپ؛ وأن الأفلاطونية‎ 
المحدثة قد فعلت هذا من قبل » فى أعماق" لكر أفلاطونية وأرسططاليسية وفيثاغورية ور وافية‎ 
وغنوصية شرقية -- وكذلك أراد الإسلأميق8' رنه كان فى أرسطو نزعة جاقة مجردة لم‎ 
تصادف هوى فى نفوس الإسلاميين - مامَدتهح:الأقلاطونية ا حدثة بتزعة روحية غامضة وغلوصية‎ 
كامنة نفذت إلى أعماق الحضارة المرب ةليك ية موقيل أيضا إن الإسلاميين لم تكن للديهم‎ 
تك الروح انقدية الى تيز بين مختلف اللاهب + وأنهم كانوا فقط تلامذة أمناء للسوربان»‎ 
ققبلوا ما قدمه م الراجمة من هؤلاء,.قبولا تس . يكن لاذا فمل الاسلامیون المتقادمون هذا‎ 
و يفعله ابن رشد ؟ يكيف نناول الإسلاميون أنولوجيا واعتبروها كناب أرسطو الكبيرء وكانت‎ 
لدبهم ترجمة بل ترجما تامة د ما بعد الطببعة لأرسطو » وبين ما بعد الطبيعة وأثولرجيا خلاف‎ 

شامع . وا ما كان ۰ فقد اتتقل أفلوطين إلى العام الإسلاى ‏ خلال كاب يتسب أرطي , 

غير أن المذهب الأفلاطى الحديث ما ليث أن وجد طريقه الحصب إلى تراث الإسلاميين 
الفلسنى على بد الفيلسوف الى الأفلاطرنى امحدث برقلس ركان لبرقلس أو بركليس من الأثر 
الكبير فى دوائر الإسلاميين ما يضارع أثر أرسطو تفس . يقد عرف مور و الفلسفة الإسلاميين 
امه كا ذكروا أنه « أفلاطف ٠‏ وأنه و اثقائل بالدهر». کا عرفا رد يحب فيلوبونوس أى بجی 
للتحوى عليه ۰ كا عرفوا قائمة كتبه » وعل الأحص کاب اثاولوجیا .- الر ب ا 
برقلس كثيراً عن أفلاطون ۰ نفلت كثير من كتب برقلس إلى العربية . على انام 

١ (‏ ) انظر مقدة أفلويطين عند المرب الدكتور عيد الرحمن پدوی من مس ۴ إلى ٩٩‏ . 

(؟) القفطی : آعبار ص ٩۳‏ وان انیم : الفهرست ص ۴۹4 . 














۳ 
که اتى وی انلعب النلاطی - هو كتاب الإيضاح فى اللیر افعض - وقد ذکره این 
لدم باسم و نیو الأول » وقد عرف الكتاب أيضًا باسم کتاب العلل 3 . 
وقد كتب الشهرستنن صحائف متازة عن برقليس ۰ وعرض لشبهه فى قدم العلم وأزلية 
المركات ؛ وقد شغلت هله المسائل العالم الإسلائى ۰ وحاول المتكلمون نقضها . ومن افتمل 
كثير أن تكون حجج كثيرين من التکلمین قد وجهت إلى آراء برقلس بالذات . بل کان رای 
برقلس « مصطلح) خاصًا » يطلق على معتنى الفلسفة » غیت يقول الشاعر : 
غارفت علم الشافهى ومالك ١‏ شرعت فى الإسلام رأى برقلس 
وییدو أنه كان لبرقلس أنصاره ۰ وأنهم كانوا يدافعون عنه فيذكر الشھرستانی أن فرین 
من المتعصبين لبرقلس من مهد له عذراً فى ذكره هذه الشبهات . وذهب إل أنه كان يكلم 
الناس بأسلوبين أحدعما روحانی بسبط ۰ والآخر جمیانی مركب . كان معاصروه جسميين 
- أو بی أدق مادبين حسيين - فدعاه إلى ذكر هذه الأقوال مقاومتهم [یاه ٠‏ ای ق 
خم . فخرج عن طريق الحكمة والفلسفة من هذه الحهة . وبرة أخرى يذكر الشهرستائى 
الذايين عن برقلس 0'"ولقد أثر برقلس اثر کب ره نارای واب سینا کا بقل الا ابن 
النديم والقفطى أن الفيلسوف الملحد محمد بن أ گرب لزع کب کاب فى الشكوك البى على 
برقلس ۳۳۰ ۰ أثار برفلس .. کا قلت ئورة ی الإسلاى » وإفلك سرعان ما قبل بعض 
. الفکرین المسلمين رد يبي النحيى عل كات ایر رهز | حجج برقلس فى قدم الم . 
وقد عرف الإسلامبون کتاب یحی انحوی ویذکر بعض الرشین - کا قلا = من قبل إنه آثر 
ف أنى حامد الغزالى .كا أنه أثر فى أ البركات البغدادى وفى الفيلسوف أفى الخير لسن بن سور 
البغدادى المعروف بابن انحمار . 
كانت للأنلاطزية المحدثة - وهي نهاية لفکر املتيستى » أى الفكر الممترج يعناص 
شرقية - أكبر الأثر فى رة الفلاسفة الإسلاميين المنسقين ۰ ساروا وراءها » وكانت فلسفتهم 
فلسفة موفقة انتخابية “كا يقول دی بور : ٠‏ ظلت الفاسفة الاسلامية على الدوام فلسفة اتتخابية 
عمادها الاقتباس ما ترجم من كتب الاغریق. ویجری تاریخها آدی أن يكونفهم) وتشر با لمارف 
السابقين لا ابتكاراً .وت کر عن الفلسفة الى سبغتها ء لا بافتتاح مشکلات جديدة » 

















(۱) الدکتور عبد ارحس بدوی الأفلاطوئية الحدثة عند المرب + ١‏ ص ۷۰ - ۷۱ » وقد نش 
الذكتور عبد الرحمن بلوی ارجمة المربية القدمة لكتاب الإيضاح فى الخير احض » كا نشر حجج برقل 
فى قدم العالم ومسائل برقلس فى الأشياء الطبيعية » وشنرا اب آرمطوخومیس الصفری لبرقلس . 

(۲) الثپرستاف : الملل + ۲ ص ۱۳۲ . (؟) ابن الدم : النهرست ص ۸۳۳ , 

(۶) الاکتور بدرى : الأثلاطونية المحدثة عند المرب + ۱ ص ۳0.. 








ME 
ولا هى استقلت يجادياد فيا حاولته من معابلدة المسائل القديعة » فلا جد لها فى علم الفكر خطوات‎ 
جديدة تستحق أن نسجلها لها » . وق ففرة أخرى يقرو أننا نكاد لا نستطیع أن تقول إن هناك‎ 
فلسفة إسلامية بالمعنى ای هذه العبارة . ولكن كان فى الإسلام رجال كثير ون لم يستطيعوا‎ 

أن بردوا أنفسهم عن اتف 7 . 

وهذا کم حق + إذا ما قصدنا بالفاسقة : فلسفة الدائرة الفلسفية البئائية الى هرت 
فى العام الإسلاى » وکان رجاها این روح ... الكندى والفارانى وابن سينا » وابن رشد إلى 
rak‏ من تابعهم من دوائر قليلة منعزلة » ا قلت من قبل . آما عن الدائرة الفكرية 
الفلسفية السلمة الى تعبر عن روح الاسلام . فخختلف أشد الاختلاف عن هذه الفاسفة 
الإسلامية المشائية أو ال فلاطوية اند . 





فلسفة كاملة فى تعبيرها عن الإسلام الحقيق ۰ رأهلها سلمون روحًا وجسدا . 
إذهلم الفاسفة -- فلسفة الشكلمين من أشاعرة ,وما تريدية ويعتزلة وشيءتمعتدلة؛ وصوفية أخلاقية 
سنية - هله الفلسفة الإسلامية ل افلحفة لان بل لفظتها . أما هذا التموذج الصبوغ 
بصبغات اليوذان والفرس ويصبخة لنویل » ی كو أبدآ فلسفة إسلامية من یمرو على القول إن 
الفارانى كان فيلسوف الاسلام ؟ أو أن أبن سينا يمثل الفلسفة الإسلامية فى شى ؟ | ومل 
ابن رشد كان أكثر أصالة من ڑا کر کا فام مذهبًا مسلا فى بعض کنبه » 

ولعي زا فى البعض الآخر . إن الفلسفة الإسلامبة الحقة لم تناو أبدا القلسفة من حيث 
انقهت لدی الأقلاطونية الحدتة » لقد تلی هذه الأخيرة رجال نشأوا فى العام الإسلاى « ما 
يستطيعوا أن' يردوا أنفسهم عن التفلسف » أما رجال الفلسفة الاسلامية أو ی أدق ٠‏ الفلسفة 
, للسلمة » فد كانوا فى حلفاتهم يضعون تصوراً فلسفيًا جديدا ما أبعده عن تلك الفلسفة الانتاييد 
للوفقة الى قذف بها العام الإسلاى السوريان من يعاقبة ونساطرة ٠‏ والصابئة » وعاونهم علبها 
أمراء رف امون فى قصورم المرفهة امنيفة - 

كان ابن سینا تعبيراً عن فاسفة بنان » ونشازاً فى نسق الفكر الإسلاى فى أعماقه بیش 
فى ظلال الفلسفة اليئائية سواء أكانت أفلاطونية أم أرسططاليسية أم أفلوطينية » يها كان إمام 
المدى أبو المسن الأشعرى رأنباعه من أمثال الباقلائى وإمام الحرمين والغزالى أو غرماؤهم من 
العترلة يعبرون عن روح الإسلام الق من القرآن ولسنة . فلا ضير أن يذكر الباحلون 
الأوروبيون نا لم نتج فى دائرة الفكر نی جدید » لم يكن بشغلنا هلا الفكر » ول نفن به 








(۱) ص بور : تاريخ الفلسفة فى الاملام ص 1۰ = 4۱ . 


11 
الفتنة الکبری- صما وعميانًاء کان يشغلنا تصورات أخرى أمدنا بها الفرآن کا آمدتا بها السنة > 


ول ضوئها قام أهل الکلام برضم فلسفتهم . 
ولللك لم تؤثر الأفلاطونية الحدثة نى السلمین » وإن كانت قد أثرت فى عله طرائف 
حملت أسماء السلمین » وكانث هذه الطوالف: اثرة . وكان فى الأفلاطونية الحذثة غنوص 





نمثل فيه کل‌صفات الذاهب الختوصية . وقد ی فیها هذا الغنوص - وکان أخطرها - مع 
غيره من غنوصات مختلفة . تلقحت الأقلاطونية العدثة بالغتوص فى جند يسابور وى غيرها من 
مدن شرقية » يقد حاولت أن ننفذ إلى أعماق ابا الإسلامية فد خلت في الحديث . وقد علد 
الباحثون احدثین أحاديث قدسية موضوعة وضعت بعد عصر البی عليه السلام » وفیها تلك 
الصبخة الأفلوطينية الهدثة » مثل قوم + أي ما خلق الله العفل » تقال له : أقبل فأقبل » ثم 
قال له : أدبر فأدبرء ثم قال : وعزنى وجلالى » ما حلقت خلت أكرم على" منك » بك آخيل » 
وبك آعلی » وبك أليب » وبك أعاقب » . هذا الحديث اعتبر قدسينًا » با كان غنوصيون 
إسلاميين هم این أنطقا ای إياه بلسان أفلوطين . غير أن علماء الحديث - وف مقدمتهم 
ی الدبن بن ثيمية تا وضعه» وصلته بالفلسفيائئابةتعإجموه هجوا عنيفاء وا حديث الآخخر 
«كنت نيا وآدم بين العلين واه » حديئا نی مو الآخر . والحديث اثالثه كنت کنر 
فا » فأحيبت أن أعرف » فخاقت انفلق لب سرف هر آبفنا حديث آفلوطیی . 

من هلا نری أن الأفلاطيبة المدبئة “يغلت قعل ناكد العلوم الإسلامية أصالة 
ولکن علماء الحديث قاودوا كل الأفلوطينيات مقاومة عنيفة 

ول يتأثر ااتکلمین فى مباحثهم بالفلسفة الأفلوطيتية المحدثة آبد؟ » إذ أن بين جوهر 
الفلسفتين تعارضا نيف . غير أن بعض الطوالف الى اعتبرت خارجة على الإسلام ) كفلاة 
الشيعة وابابية ولبهائية » أخلت بكثير من قواعد الفلسفة الأفلوطيية الحديثة + ولكن تصل 
ثلك المذاهب صلة أوضح بالغنوصية الشرقية أفلاطونية حديثة من ناحية + 
ومن ناحية أخرى بفلسفة لفرامسة المشهورة الى وضعها فلاسفة سابقون على أفلوطين - 
كامنيوس ساكاس وغوه » فى تلك الدارس الى سادت الاسکندرية قبل ظهور أفلرطين 
بقت قصیر جد . 









اضراع 


الغنوصية والإسلام 


۱- تحليل مصطلح ٠‏ الغنوصية » ومبادئها العامة : 

٠‏ الغنوص » أو ؛ الفنوسيس ؛ هى كلمة يوذائية الأصل معناها « للعرفة ٠‏ > غير أنها 
أغذت بعد ذلك معني اصطلاحيا هر التوصل 
تلك المعارف تذوقًا مباشراً بأن تلى فى النفس إلقاء فلا نستند عل الاستدلال أوالبرهنة العقلية , 
وقد اعت الغنوصيون عقاندهم أقدم عقيدة فى الرجود » وأن الغنوصية أقدم و وحى ٠‏ أوحى الله به 
فانتقل من طبقة غنوصية إلى طبقة أخرى ۰ ولا يكف انتقاله ولا ينتهى . وهو بختلف 
عن غيره من العقائد الدينية بان دالرته لا تتوقف أبدآ . يقد احتفظ به جموعة من 
الكهان والسحرة وتناقلوه» معلنين أن بيدهج”» مقافي /إلأسرزر الإطيةه وه أسرار القدس الأعلى »4 
وأن ه بالغنوص » الحخلاص الأبدى » ذلك الوم )ادد والفيض الذى ينبعشدائً) من الملا 
الأعلى . ولا نعرف بالدقة أبن ظهر هلآ من فارس أومن المند ؟! ! 

وقد فامت الفتوصية بتمخطبط عَم ابوه مت ”ل قمنه انه وجودا معقولا مفارفا 
المادة + غير مدرك على الإطلاق ۰ ومن هذا الوجود صدرت الأبونات متتابعة + الواحدة بعد 
الأخرى فى نسق زوجى ۰ کل زوجمكين منذكر نی ۰ وكلما ابتعدت الأيزنات عنالو جود 
الأول ازدادت كثافة ٠‏ وقلت مفارقتها للمادة . وأراد أبون من تل كالأبوقات أن يرتقع إلى « افش 
بد أن يطهر نفسه بالغنوص ٠‏ فطرد من مكانه » فصدرت عنه أيوناتشريرة مثله . وين هذه 
الأيرنات الشريرة صدر الما لم المادى وما فيه من أجسام . وليست الفوس -- وهی مارة فى هذا 
العالم المادى -. الأجسام ۰ فسجنها هذا الأيون انخاطی وبقيت فی الأجسام ؛ فى هذا الإنسان . 
ولكن النفوس البشرية تحاول مرة آخری انللاص بالصعود إلى عالمها الأول ء وهنا بحدث الصراع 
العارم فى الإنسان بين قوى الخيروقرى الشر » فن کانت فيه طبيعة الغنوص ء عاد إا ربا . 
ومن تغلبت فيه طببعة المادة : لم تفع عن عالله اد .ومن تساوت فيه الطبيعتان حدث الصراع 
وقد يتغلب الحير وقد يتغلب الشر ولكن : إذا كان الله خيراً عضا » ووجودا مفارقنًا غير مادی 
فکیف صدر عنه شر بحضء ووجود غير مفارق ‏ ومادى ؟ !. . . لقد حل حكماء الفرس 
القداى - كا سنری - الشکلة ۰ وذلك بایجاب أصلين الرجود أو عى آخر إلهين الوجود : 
إله خیر ‏ هوالنور وإله شرير هوالظلام . وتلافحت المذاهب وأصبحت 

حمر 


منالكشف إل المعارف العليا ٠‏ أو هو ئذوق 

















الله والمادة 





۱۸۷ 

عنوانا على الغنوصية . وإلشقة بين الله ولادة بعيدة تمام البعد ۰ فکان لا بد أن تملا بوسطاء . . 

بأزواج من الأبونات » تزداد كثافة كلما بعدت عن الله ۶ وتقل كلما اقتربنا نه . . وه عل 

لافس أن تجتاز كل الأبيونات أو العولم ٠‏ أو الأراكنة كا يسمون أحيانا . تفعل هذا بالغنوص 
أوه بالكلمة ٠‏ آوه بروح القدس » حنى نعود ثانية إلى الله . 





۲ الغنوصية اليهودية والمسيحية : 
رأينا » وحن نعرض لليهودية ۰ من قبل ۰ كيف دخل الغنوص فى أعماقها . إننا جد 
آثاراً منه فى التلمود » سری إلبها من مجاورة انبهود لغرسیین » وهم فى متفاهم ء فى بابل . 
ثم الحم الغنوص بيهود الإسكندرية » ثم بيهود فلسطين > وكان هؤلاء البهود الأخير ين مجموعة 
من الأطباء الروحانيين الذين يمارسن السحر والكيمياء الطب . ويذهب مونك إلى أن المسيح 
طهر وسط هؤلاء » وأنه كان من أعضاء جماعتهم السرية . 

وتبلورت الأفكار الغنرصية فى أعماق اليمودية”“فيل يطلق عليه .م , القبالا أو الكبالا « 
وکات الکبالا أكبر غنوص سرى متحرك ذه أت العا مر وف قا . وقد كنت فی کل 
مكان يعيش فيه البهود » اول أن تزحف على كل عقيدة » وأن تسيطر على كل مجتمع + 
مدعية أن بيدها ا حلاص ۰ ون باطنها ول القضاء على كل عقيدة تخالف العقيدة اليهودية . 

إن الكبالا البهودية فى جوهرها الغنرصى هى نشوف شحو معرقة العام ٠‏ وأصله + وحكومنه 
وغایته . ولكن هذه المعرفة لا تتكون عن طريق الفكر ولبحث فى ارد من حيث هو براسطة. 
العقل ٠‏ إتها تتحقق حاجنا عن طريق العقل » بل بالتأمل والإشراق . ولا بد للتوصل إلى هنم 
المعرفة من سلوك قاس » وتركز داخى وانعكاس باطى . ولذلك کان یفترض على الم يدين لک 
یلو إلى حدود التكريس من مزاول طقوس طويلة ومعقدة . وإذا كانت القبالة تعنى لغب 
نید » فإنها ترى أن التقليد مساو تماما الحدس ونذوق . ومنطابق معهما فلايمكن إذن فهم هذا 
التقليد إلا بالغنوص » وهذا الغنوص هوالذى يفسرالتقليد . وهنا يخرج التقليد عن معناه الحقيق 
وبقرر فيدا أن القبالا أوالكبالا هي الغنوصية الودبةنىأجلىمظا هر الغنوصية »فد زحفت الغنوصية. 
على البهودية قبل زحفها على المسيحبة ۰ وسيطرت عل كثير من عفائدها ‏ وقدمت الود - معرفة 
بالوجود » وبتكوين الوجود الداخلى وروحانيته تفسيراتها المعروفة » مدعية أنها تصل إلى هذا 
بطرق تتجاوزالمقل » وأنها تستلهم وحيا خخاصًاء وأعلنت الغنرصية اليهودية: أن مبادءها لا ينبغي 
أن تل إلا لحلقة محددة من المريدين » وأنها تريد أن تصل بهم إلى انملاص الفردى والجمعى . 
إن الثيوصيفية الغبائية البقودية كانت تعلن أنها تريد أن تصلى إلى الحياة الباطنية للمذكوت الإلحى + 











۸۸ 
أن يعيش فيه خلص الیهود!۲۱ ۰ ثم ما لبث أن اندفمت » وقد احاطت بها علوم الجر 
والطلسمات والكيمياء » إلى قلب المسيحية فأثرت فبها . واتخذت الكبالا طریفین - الکبالا 
العملية » ولکبالا النظرية . أما الأول » فهى تعلیم تلسحر وللشعوذة + وثانية مذعيها الغنوصى 
النظرى . سار الاثثان سوبا ولد ٠‏ فى العالين المسيجى وااسلای . 

وقد سبق أن تكلمنا عن أثر الغنرصية فى فيلون . وقلنا إن فيلون مهد لظهور المسيح . وقد أثر 
فیلون أكبر الأثرنى القديس بوحنا الإنجبلل . وان كثيرا ما ذكره بوحنا نا دو مأخوذ من فيأون . 
هلا إن فى المسيح أبرز صفات النوه‌ی . وللسيحية نفسها دين غنوصى ١‏ واكنها تقصر الفنوص 
على المسيح وحده . فالاتحاد المطلق بين العارف والعررف » سواء فى العرفان أرئن المادة » إنما 
كان بين الله والسیح فقط ۰ وهنا ظهر الغنرص یارب المسيحية فى العصر افلیی ٠‏ وتحاربه 

بيحية : فبا الغنوص يعلن أن المعرفة الإهية قد بتدوقها تلو كاملا .- أو بالصورة الى 
تنوقها المسيح نفسه -. کل من أللى فيه الغنوص وتذوق « سر الكلمة » بحيث يعود جوهراً ر بانياء 
تقصر المسيحية و روح القدس » للمسيح و و الكلمة » له 

ولذلك نری سمعان ‏ أحد أحبار السامريين وأقدم يهودى بعد وفاة السیح بقليل ‏ يعلن : 
أن الغنوص ليس المسيح فقط ۰ وإ هر کل مكان وأن الإله الأعلى أظهر نفسه 
للسامريين کب فى شخصه هو» وهر لا یاهرد فى شخص السیح » وسيظهر نفسه ف 
كثير من الأماكن كريح القدس . ران نهر سيكون مستمرًا مادامث انا . بل إنه 
أعلن قدرنه هو نفسه عل منح ار ین عه :أن مر بديه. وقام ,ععجزات من نوع 
معجزات المسيح » فآمن به الكثير ون وبقيت دعوته زبنآ طوبلا » وكادت أن تقفى عل 
المسيحية » لولا قيام بعفى أباطرة الرومان الذين اعتنقوا المسيحية بقاومة السمعانية 

ثم ظھرنی القرن ان البلادى ثلاثة من كبر الغنوصبين المسيحيين هم باسليدس والتینوس 
ورقيون ۰ لفكرتهم العامة أن هناك إذين : إله العهد القديم ۰ ودو إله قاس جبا 
وال العهد ابلدید. » هوإله طيب خير حب . الإله الأول رئيس الملالكة الأشرار ون رئيس 
الللائكة الأعيار . الإله الأول صانع العام المحسوين ٠‏ وی صانع العلم المعقول » وفررو أن 
هذا هو ال الوحيد لتفسير التعارض الكير بين التوراة والإنجبل . 

ثم تكلموا عن صدور الوجودات عن الإله حتى نتتهی إلى المادة » إلى ابلسم الكثيف + 
كيف يتخلص الإنسان من هذا ابلسم + وكيف يعود إلى الإله الأعلى . 

وقد عرف السلمون الغتوصية البهودية ونقلت إلبهم . بل إن فيلون قد وصل [لبهم خلال 
سالك متعددة » ونرى كيرا من أفكاره منبثة فى كتب فلاسفة الصوفية الاسلامیین . إن 
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فيلسرف الصوفية عبى الدين بن عربى ما هو صورة أخرى من فيلون . ولكبالا البهودية الغنوصية 
تفذت فى عاق المذهب الإسماعيل . وقد عرف المسلمون أيضًا فرقة ختوصية تعيش فى الا 
الإسلاى وتزاول طتوسها وهی الشیلیین . ومؤسس هله القرقة هوشیل ۰ وثیل هذا من طائفة 
المتسلة » ويرى المسلمون أنه كان يميل إلى مذهب اليهودية وبأخذ به . 

أما الغنوصية السيحية فقد عاشت قوية حنی بعد دخو الإسلام . فيتكلم ابن لدم ٠‏ 
عن الرقونية - أصحاب مرقيون - ويقرر أنهم طائفة من النصارى يؤمنون بالأصلين القديمين - 
التور والظلمة ء ولكنهم يرون أن هناك دکونا ال » 1ء بهما وخالطهما أوه أصل ثالث » 
كا يقول الشهرستانى « هو المعدل احامع وسيب الزاج 297٠‏ أي مزج اور بالظلمة : ذلك أن 
التافرین التضادین لا يمتزجان إلا بجامع . وحصل من الاجناع والامتزاج هذا العام » أو 
الحياة » وبعث الور إلى العام الممتزج روا مسيحية هو روح الله وابنة » تمننا على المدل 
السليم القع فى شبكة الظلام الذى هو الإنسان » ولذی هولیس بنورحض ولا ظلام عض . 
ومن انبم رسول هذا الكون اثالث » ومن اتبع روح القدس الآتى من الأب + من التورء 
فلا يلمس النساء ولا يقرب الحمر » تجا وعاد نورا تا . ومن خالفه هلك وعاد ظلاما بيدا . 
وقد ذكر ابن النديم أن لهم إنجيلا حاص به + كَاردبنية كثيرة ؛ وأنهم ينتشرون حى 
عمره فى خراسان ولکنهم یتستر ون بالسيلية 


۳- الفنوصية اافارسية_: 

غير أن الغنوص واثره ۰ إنما ظهر فى الأديان الثنوية الفارسية المتأخرة . وقد نشات هله 
المذاهب نشأة غير غنوصية » ثم انتهت إلى غنوصية عنيفة . وقد جمعها السلمون تحت اسم الوس 
وإذا كانوا قد أحسوبما نها من فروق ؛ فكانوا بذ كرون : آصحاب ( الاثنين ) ۰ ( المانوية). 
آی فرفوا تفریت 

وقد نشات التثنية من فکرة أخلاقية بمثة ۰ من حاولة نفسير الشرفى العالم ۰ وبهذا آدی 
البحث فى الشر إلى تلمس الأصول الى يقوم عليها امير والشر . ولم يستطع حكماء العجم 
القداى فهم صدور الفکرئین عن موجود واحد يرجدهما محا > ليما ارتفعوا بخيرية الصانع 
وطيبته إلى أعلى مكان » كان لا بد إذن من وضع مبداً آخر يتنج الشر . ولا 
المبدأين أو بين القرتين» أما هاتان القوئان فهما النور والظلام » وبالفارسية : يزدان وأهردن + 

واختلف حكماء الفرس فی فهم كل واحد من هذين البدآین » هل هما قدعان آم أن 
0 (۱) ابن الندم : الفهرست -ص 4۸4 . 

(۲) اشپرستان اللل والنسل + ١‏ ص ٩۲‏ 















1۰ 


الثورقديم والظلمة محدثة ؟ ثم كيف حدث امتزاج اور بالظلمة ؟ . ثم کیف بخاص الثور 
من الظلمة ؟ يقول الشهرستانى « إنهم جعلوا الامتزاج مبدأ ء واتملاص معاد ,۲۱ . 


(۱) کیوبرث : 

وییدوآن ول من نسب إليه - فى الأساطيرالقارسية - القول باصلی الوجود هوه كيومريث» 
وهو الأساطير آدم » أول الخليقة وقيل إنه أول من بشر بالأصلين يدان وأهرمن . وأعب 
إلى أن يزدان أزلى قديم » وهر من محدث لوق . ولكن كيف حدث هذا المحدث ؟ ركيف 
خرج من النور- وهو خير بحت . الظلام وهو شر بحت ؟ تعالج أسطورة الكبمومرلية المسألة 
علاجا دی فتقول : إن الظلام وهو الفكرة الردبثة : فكرة الشرء حدثت فى التور»ء سین فک 
يزدان فی نفسه « أنه لو كان لى منازع كيف يكون ؟ هه الفكرة الرديئة غير مناسبة لطبيعة اور 
ف و حدث الظلام وقتئذ فى هذه الفكرة . وهذه الفكرة » أوهذا الظلام انفصل من عام الثور 
وسمى نفسه أهرمن , انفصل عنه لأنه يخا يخالفه طبيعة وقولا » ولا يستطيع الظلام أن يميا مع النور» 
ولا اثورآن يحبا مع الظلام. وقد بدأث بين عسكر التور وصکر الظلام محاربة؛ فتدضلت اللالک 
وصالحوهما » عل أن يكون العام الفاح لب لأهر من مدة سبعة آلاف ممنة ثم بنرك 
العام ليزدان . ولكن كيف حدث امین /إلأثنين» بين النور والظلمة ؟ يرى کیوبرث 
أن التور ير الناس + وهم أرواح بلا جات أن يرفمهم الله من مواضع آهرمن + وبين 
أن تليسهم الأجساد فبحار بون امن “اوقد لو تيص الأجساد لكى يحار بوا أهرين 
وجنوده عل أن يمدهم لور بقوة من جنده, فإذا ما تم لمم الانتصار وقضوا على أهرمن وجنوده + 
عادو ثائية إلى عالم لور » وإذا ماظفروا بأهرمن وجنوده . تكون القيامة. فذاك سبب الامتزاج 
وهذا سبب انفلاص 29 » 








رب) الزروانية : 

ثم تظهر الطائفة الثانية وهی الزروائية رکش تسود أيضمًا ی + ويقال ایض 
ة تشبه کی 
ی وی فقررت أن النور القع انبا ی و 
كلها « روحانية ربانية »» ولکن زروان كان أعظمها إطلاقا . أما آمرمن » آوالشر» قد نا 
من تفكير زروان - الشخص النورانى الأعظم - ف نفسه » فحدث آهرمن أوالشر من ذلك 
التفكير ۰ وسياق المذهب على هذا الأساس يؤدى إلى أن أهرمن عخلوق » غير أن نصا يذكره 












(؟) الشبريعاق الل والتجل + ؟ ص ٩۱۷‏ - 1۷۲ . 


1۹ 
الشهرستانى عن طالفة منهم يفول « إنه لم بزل كان مع الله شىء ردىء» إما فكرة رديثة وإما عفوة 
رديثة » وذلك هومصدرالشیطان . وکانت الدئيا خحالية من الشروروالآفات » وكان أهلها فى 
نعم محض » قما حدث أهرمن + حدثت الشرور والآقات ؛ . وید کر الشهرستاق أيضًا عن 
بی حامد اازروانی : أن الشبطان كان لم بزل ف الظلمة وابلحو والحلاء بمعزل عن الكون » ولكنه 
حين رأى التور ٠‏ جذب إليه » فرحف نموه ثم ثب فيه . وأدخل معه الشرور والآفات + 
فاوجد الله العام » لكى يحصره فيه وتعلق الشبطان بالعلم فهو ٠‏ محبوس فيه ٠‏ یقلف 
بالآفات وان إلى التاس . فن أحياه الله راه أهرمن بالوت + ومن آصحاه رما 
بالسقم » ومن سره دهاه بالحزن ۰ فلا يزال كذئك حنی يوم المعاد : وکل يوم بنقص سلطازه 
حي لا يبى له قوة . فإذا كانت اثقپامة ذهب‌سلطانه وخمدت ليرانه ؛ وزالت قوته » فيطرحه 
الله فى ابلیو؛ والظلمة ليس فا حد ولا متهی. ولكن هلتقصد الرروانية حا ثل هذه المعافى ؟ 
آم هل ترمز أساطيرها إلى ىء عميق. . إلى مايتصو رفي العقل ؟ ای أن العقل ب 

هذا فقط حين یری فى الانسان قوی انمیرالشر تتصارعان ؟ ! ! 





( < ) الزرادشتية : 

لقد كانت هذه الأسااير والضيرات مهدة لظهوزالدین النی اعتتمته فارس بعد ذلك وأثر 
فى حضارتها ۰ وعاصر الاسلام : ثم يق تختي يديا هذا نحث إنيم الدين الباربى ۰ ولکنه عرف 
فى التاريخ بام الزرادشتية ٠‏ وعرفه الملمون باسم أفرمية 
فى متصف القرن السابع قبل ملاد البح . ويف على الأرجح 








اسنة ۵۸۷ م . 

وقد ولد نى أذربيجان وولادته تشبه إلى حد بعيد ولادة المسيح وزشأنه الأول : إن الله خلق 
فى وقت ما -- فى الصحف الأول ولکتاب الأعلى من ملکونه - خلفاً روحاًا ٠‏ فلما مضت 
ثلالة آلاف سنة . أنفذ مشيته فى صورة من نور «تلألى' على تركيب صورة الإنسان » وأحف 
به سيعين من الملائكة المكرمين . 

وخلق الشمس والقمر ولکوا کب ولارض - وبي آدم ۰ ساكنة غير متحركة ثلاثة لاف 
سنة . ثم جعل روح زرادشت فى شجرة أنشأها فى أعلى عليين وغرسا فى جبل من جبال 
أفريجان . ثم مازج شبح زرادشت بلين بغرة ۰ فشربه أبو زرادشت : قصار نطفة . ثم 
ف دم أمه . فقصدها الثیطان وغيرها . ضسععت أمه نداء من الدماء فيه دلالات ٠‏ 
على برها فبرأت + ثم إنه لا ود ضحك ضحكة تبينها من حضر . وإحتالوا على 
زرادشت حى رضعوه بين مدرجة ابقر بسدرجة الخيل ومدرجة الب ۰ كان 








14۲ 
يقوم کل واحد هنهم بحمايئه من جنمه رحين استوى موده » انتقل ال فلسطین واستمع 
إلى بعض ألبياء بى إسرائيل من تلامیذ الى أرميا ۰ ثم عاد إلى آخرییجان » ول 
تطمان نفسه إل البهودية » فبداً بدیس الأدبان الغامية القديمة . وحين بلغ ثلاثين سنة » 
بعنه لله ينا ورسولا إلى الحلق. صورة أولية من المسيحية : ولادة غامضة » واتكلم فى الهد + 
ولبمث فى الثلائين » ولتلمذة عل نبى بهودی » ثم نسبت إليه أيض) خوارق ومعجزات كلحياء 
الول ورد قوة الإبصار إلى العينين» وهذا ما دعا الكثير من الژرشین الأورييين إلى القول بان 
السیح تعلم من الزادشتية کل خوارقه » خلال رحلته المشهورة إلى افند عبر فارس وأن من 

السهولة بمكان” .أن مد فى المسبحية الآثا رالكبيرة الررادشتية . 


وقد دعا زرادشت الك القاربى كيستاسب بن فراسب إلى عقيدته فمن بها ٠‏ وأصبحت 
الزرادشتية الدين الرسمى لفارس . 





وأهم كتاب له عرفه العرب هوه الأبسنا » وشرحه : « الزندوسنا أو الزندافستا» ولکتاب 
بفسم العالم إلى قسمين : الروحانى والحسماف "أو الروح ولشخص ۰ كا يقسم ال ملق إلى قسمين 
التقديروالفعل . ثم يتكلم فى موارد امکلیف وهی تجرکات الانسان ویفسمها إلى ثلاثة أقسام : 
+ الاعتقاد وی والعمل » . وبالئلائ يم التكليضدأء فإذا الإنسان فيها حرج من الدين ولطاعة 
وإذا جرى عل مقتضى الشريعة + قازائقوز الأكير.. 

أما مذحبه الوجودی : فهو يعالج ایض مسألة الخير والشر على سباق اللعب ارم - هل 
بصدران عن مبدأ واحد أومبدأين ؟ آخد زرادشت أيفسًا بیدا الشنية » فردهما إلى أصلين 
منضادين : هما مبدأ الرجود : النور بالظلمة » وهما كا سبق » بزدان وأهرمن . وقد امتز 
النوربالظلمة لسبب ماء فحدث عن هذا الامتزاج صدورالوجودات كلها . فالموجوداتإذا ‏ 
والكائن الإنسانى منها على الخصوص - مزيج من نور وظلمة » أومن شر وخير . وقد توق 
وجود العام على هذا الامتزاج » فلو لم يحدث» لما نشأ العام . ول فى صراع دائم بين القوتين : 
قوة الظلام وقوة التور » وتستمر القوتان فى نزاع حى يتغلب النورء فیخلص اتير إلى عالمه » 
ویتحط الشر إلى عاله وهنا يكون انغلاص . 

حاول الورشون الإسلاميون أن يصبغوا الررادشتية بصبغة صل إلى حد ما » بالتوحيد » 
فذهبوا إلى أن فى منطتي الذحب إل أبدع ۱ النور وألظلمة . . وهو واحد ؛ لا شريك 
له » ولاضد » ولا ند ثم أبدع الله الثور ولظلمة وجود أدلى من رجود التورء إن رجود الثور 
رجود حقيى ۰ وأما وجود الظلمة تبعى ‏ أى أنها تابعة اثور تبع الظل للإنسان . . إن الثور 
مرجود وللمة ليست مرجودة على وجه الحقيقة . وقد أبدع الله النور» وحدث الظلام تیا ٠‏ 









۱۳ 

لأن من ضرووة الوجود اتضاد . فوجود الظلام ضروری إذن واقع فى الق 7 . 

وقد سميت الزرادشتية عند السملین بالمجوسية : واجوبية عل على عبادة انار . وقد اعتنق 
زرادشت - فيا يبدو عبادة الثار أيضاً ودعا إلى تقديسها : فأصبحت وسم للملة المجوسية 
وللدين الفاردى كله . ثم پقبت هذه العبادة حين دخل الإسلام فارس واتنشرت يبوت النار فى 
أرجاء الإمبراطورية الإسلامية » وعرفت طقوس المجوسية الزرادشتية معرفة تامة 

واقد ذهب بعض المستشرقين إلى أن هناك شب بين الزرادشتية وبين الإسلام وتا 
إلى أن السلمین قد صوروا المذهب بصورة التوحيد » كا فعلوا دائماً حتى مع فلاسفة ما قبل 
سقراط » والحقيفة أن الزرادشتية صورة منناسقة إلى أكبر حد مع الميحية ء وذلك إذا ناقشنا 
حياة زرادشت. وحياة المبيح فى ضوه الأخبار الإيرانية ای وصلتنا عن زرادشت ؛ وشن نعم 
أيضاً - من خلال الإنجيل - وصول المجوس إلى بيت للم للبشارة بميلاد اسيج . 

تلك هی صورة موجزة لذحب زرادشت عند المسلمين ۰ ألوا بأطراف مذحپه » وان كان 
قد شاب معرفتهم له أحيانا بعض الاضطراب ولضوض ۰ وا زال الدين الباربى أو اازرادشتية - 
أنباع قلائل فى العام الإسلاى . غير أن أثره الفعال كا ني طوائف الباطنية من قرامطة وحشاشين 
خيرم ثم اطرفت به اند خر ووجد تق الزندافستم م كاب الزرادشتية ‏ بشارات بالا 
ولباب ۰ فى نصوص تقلها الباء عن الشمرتتتآق-يتكاي فا عن الإشرزيطا الأ النی ظهر 
فى عهد بتیاری » وإشرزيسا ای ان یل لول ويعمئدينه الآفاق . واشرزیطا الأول 
هو - فى رأییم وفى عقيدتهم ‏ لباب ؛ وبتيارى هو ناصر الدين شاه الذى عذب البابية علا 
شديداً . نکل بهم أشد تکیل . وإشرزيطا الثانى هو الما . 














هزلاء هم افو القداى وهم خفن عن الغنوصية الثثوية .انبم بدأوا من فكرة اير والدر 
من مبحث أخلاق ۰ ثم اتاا إلى تفسير الكون كله . رأوا مظاهر الثثبة فى کل j‏ 
الذكر والأثى ۰ بالصحة وارض . ولقوة والضعف واروح والسد . ولادة ولصورة : ون 
هذا اتجهوا إلى تفسير الكون ۰ ورده إلى عناصر کل واحد من هلاه : فردوا الاير والذكر 
والصحة ولتوة ولروح إلى بدا أول » ولشر ولأئى ولارض ولضعف والمسد إلى مبدأ ثان + 
هو أقل من البدأ ال وأحدث . وإكن الغترص ظهر يسيطر على المذحب نوی ٠١‏ فظهرت 
الثثائية القديمة بين الله وللادة أى بين الور والظلمة ٠‏ واعتبر الاثنان قديمين تساویان فى القدم : 
وبخلفان فى ابخوهر والطبع والفعل والحيز ولمكان والأجناس والأبدان والأرواح . 





(1) الشمرستاق .. الملل + ؟ ص ۷۰ . 
نشأة الفكر - آول 
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رد) الديصائية : 

وأيل مثال الغنوصية الثناثية هو مثال الديسانية نسبة إلى موسسها دیصان أو بردیصان وقد 
ظهر ديصان قبل مانى ومهد له , وبری صاحب الفهرست أن ديصان ظهر بعد مرقیون بللائین 
عام . آمن ديصان بالأصلين اتقديمين :النور ولظلمة . . النور تار أى يفعل باختياره » 
ولشر مطبوع يفعل الشر اضطرارا . ولنور عالم قادر حساس دراك » ومنه تكون المركة والحباة » 
والظلام ميت جاهل عاجز جماد موات لافعل له ولا نیز . والثور جنس واحد » والظلام جنس 
واحد . والنور لا تمبيز فى |درا کاته وحواسه : كلها متفقة » فمعه وبصره وساثر حواسه شی ۰ 
أوحد ؛ فسمعه هو بصره وبصره هو ذوقه > وف قلنا عم وبصر لاختلاف اللغة فقط + 
وکلاك الظلام ۲۱ وسنجد نفس هذه الفكرة لدى المعتزلة فيا بعد . 

أما كيف حدث الامتزاج » فقد اختلفت الديصائية فرقب رقة تقول إن الثور الط 
الظلمة باختيار منه » لكى يصلحها ويعيدها نورا + فلما خالطها امتنع عليه الخروج » فصار 
پفمل القبيح اضطرارا لا اختياراً . وفرقة تفول : إن الطلام احتال حى تشبث بالنور من أسفل 
صفحته فاجتهد التورحتى یتخلص منه م ات عليه » فلجج فيه بغير اختاره » ولذلك فإنه 
يحناج إلى زمان لكى بشمکن من التسخلجل مر 

ولكن كيف يحدث الدخلص ؟ تهجتا راضحا ق هذا عند الديصانية بحيث يرى 
بعض الباحثين أن دبصان نفسه نوم واض/.ولكن من اثابت أن هرمونيوس بن 
ديصان + رلیس الفرقة بعد أبيه ؛ قد أدخعل مز يجا من الغنوصية والأقلاطونية ور واقية في الاحب 
وتقابل هذا المزيج الدبصانى مع شیوخ الإمامية من أمثال هشام بن الحكم » والمعتزلة من أمثال 
النظام . . وحدث تبادل الأسلحة » فاخلوا من الديصانية خلال هجماتهم عليها . وقد كانت 
الدبصانية كا قلت مهدة لظهور الانوية . وقد أعلنت المانوية الغنوص بل كانت أعظم غنوس 
حارب الاسلام فى صور متعددة بعد ذلك . 














( ه) الانوية : 
والماثوية نسبة إلى مؤسسها مانى بن فاتك + وفاتك نشأ فى أذر بيجان ء ثم انتقل إلى بابل » 
رکان على عبادة الأصنام » ولكنه غير دینه حين ممع هاتفاً نادیه : يا فاتك » لا تأ کل ما 
ولا تشرب خمرا ولا تتكح بشراً . فانتقل إلى دستمسان حيث عاش مع طالفة المغصلة . وكانت 
0 (۱) ان الم : القهريت ص عدم . 
(۲) الشبرستانى : الملل واللحل + ۲ ص ٩۰‏ . 


۹۰ 
امرأته حاملا بمانى . ثم ولدته حوالى سنة ۲۱۵ م » وأخيرت الناس بأنها “كانت تری له النامات 
الحسنةء وكانت ترى ف اليقظة بض كأن هناك من يأخذه فيصعد به إل السماء ثم يردهء وأحيانا. 
كان بغيب يوم أوبومين ثم یمد . وكان يتكلم ى طفولته با حكمة . . وهنا نرى صورة للمسيح . 
ثم حين آتم اثنی عشرة سنة أناه الرحى من ملك جنان اتور - وجنان اور هو الله » وملكه هو 
« امه أو القرين . وقد ناداه : « اعتزل هذه الملة فلست من أهلها وعليك بالنزاهة وترك الشهوات- 
ول بن لك أن نظهر لحداثة سنك» وق بابل درس مانى الأديان الفارمية القديعة » وبخاصة 
عقيدة زرادشت وكتبه » والمسيحية والغنوصية ء ولا بلغ الرابعة ولعشرين آنه ملك جنان لنور 
ثانية وقال له : قد حان لك أن تخرج فتنادى بأمرك . وأعلن أنه ٠‏ القار قليط الذى بشر به 
عیسی» . وقد رفض مانى الأناجيل المعروفة » ورأى التعارض الكبير پینها فاختار فقط بعض 
أجزالها » واستند على أناجيل أعلن أنها آندم من الأناجيل الأربعة . وقرر یف أن اسبح ۸ 
يصلب » ولا الذى صلب شیطان تمثل صورته » وأعلن هذا إعلان) حاممًا » وستنداً على 
الأناجيل الى بين يديه » ومستند؟ على الأخبار التواترة الى وصلته » وقد كان قريب العهد من 
ظهور المسيح ۰ ركان لا بأبه بالعهد اتقديم » وبری أن يد ابر قد أصابته ولذلك هاجم 
البهودية هجوما عنيف) . ويرى کثیرون من المؤرخن الأوربيين صحة الكثير من آراء ه مائى ٠‏ 
فيا بخص العهدين القديم وابللديد . 

وحين دما الملك التوم مانى قائلا: د عليك السلام مأتى» ومن ومى الرب الذى آرسانی إليك + 
واخدارك رساك ۰ وفد أمرك أن تدعو بحقك © "وب بیع تن قبله » وحمل ى ذلك کل 
جهدك» خرجمانى إلى اند » وبعه تلميذاه شمعون وزكوا وأبوه » وأعلن هناك ولا و أمل الحياق» 
ثم انتغل إلى الصمين » وینها إلى خراسان ثانية » وكان شابور بن أردشير على عرش فارس + 
فاتصل مانى بأخيه فيروز فأعجب به وأوصله إلى أخيه » ومح له الاك بالوعظ ونشر مذهبه » 
ولكن اازرادشتین قاوبوه وأثر وا على شابور » فأعدمه سنة ۲۷۲م . 
يمة فقال : إن مبدأ العام كونان أحداهما نور والآحر 
آخر . فالنور هو العظيم الأول ليس بالعدد ء وهو الإله ات 
ملك جنان النور وله خمس صفات : العلم العقل والغيب والفطنة » یخمس صفات روحانية هی 
الب والإيمان وافاء والمروءة والحكمة » وهذه الصفات قديمة أزلية س هذا الكون شيئان 
أزليان مادیان : أحدهما ابو والآخر الأرض » والجو خمس صفات أيضًا هى الثم والعلم 
ولعقل ولغيب والحكمة . وللأرض عناصر خمسة ٠‏ أربعة منها جسدية وهى الور وإماء واتار 
واریح ۰ وروجها : السیم » والكون ای هو الظلمة وذا خمسة عناصر : الضباب والحريق 
والسموم والظلمة » وروجها : الدخان . 














كل 
ولكينان متجاوران + ولو أنهما فى فعلهما وتدبيرهما متضادان؛ ولكنهما فى انغیر متحاذيان : 
کون النور من جهذ فوق مرتفع من ناحية الشهال » وكرن الظلام من جهة تحت منخفض من 
ناحية ابلنوب . 

أما الامتزاج بين الکونین » فقد اخظفت أساطير المانوية فى سببه » فأسطورة تقو : إنه 
حدث الفاق و لا قصداً ولا اخنياراء أى أنه لم يقصد إلبه كا تقول الزرادشتية . وأسطورة ثانية 
تقول إن سبب الزاج أن آبدان الظلمة تشاغلت عن روحها بعض التشاغل » فنظرت روحها 
+ الدخان» إلى عام النور ء فاشتافت إليه فاوحت إلى الأبدان أن تخالطه فأسرعت إلى إجابتها » 
ول الط الدخان النسيم + ومن هله الط العام الذى نعيش فيه . والحياة والراحة والللة فى 
هذا العام فن السیم » ولاك والآفات فن الدخان واختلط الحريق ایض بالنار فالضوء 
ولثور من النار » وافلالك الفساد فن الحريق , اختلط التور عامة بالظلمة : فن النور الصفاء 
والحسن » وين الظلام الدرن وإلكدر . . . إلخ. اختلطت الأجناس الحمسة الظلامية بالأجناس 
الحمسة النورية فلما رأى ملك النور هذا الامتزاج أرسل ملكا من ملائكته » فخلق هذا العام 
علي هله اميئة الى نحن فيها » لتخلص أجناس النور من أجناس لظلمة . وبلق الشمس والقمر 
انا النور البث فى الظلام أن يعود لال 

7 وحدث أن تقابل أركوفان - ذکز وائ رامت بهما الشهرة والرض فنناكما » فحدث 
الإنسان الأول » ثم حدث انا کج مرة خر فتتات المرأة المسنة و حواء » . فلما رأنى الملائكة 
المممسة و نور الله وطيبه الذى اسلبة رل اودطدق ذينك المولودين » سألوا البشير + 
رام الحياة » والإنسان القديم ور وح الحياة أن يرسلوا إل ذئك المولود من يطلقه ویطلصه » فارسلوا 
عيسى . وعد عيسى إلى آدم ء وأرضح له ابلنان والآلحة رجهم ولشياطین والأرض ولسیاء 
ولشمس ولقمر ۰ وشوفه من حواء » وحذره أن بقربها » ولكنه عاد إليها بالشبق الذى فيه + 
فحدث التناسل . 

ولشمس ولقمر تخلصان العام من الظلام ؛ والصلاة واتسبیح ولتقديس ولکلام الطيب 
تخلص الانسان من الظلام ۰۰۰۰ وام الذى ف الأرض لا يزال برقع لان من شانه 
الارتفاع إلى عاله ٠‏ وكذلك جميع أجزاء لور أبدآ فى الصمود والارنفاع ۰ وأجزاء الظلمة ادا 
فى التزول . . حى تتخلص الأجزاء وييطل الاتراج » وتتحل الراكيب » ويصل كل إلى 
عالمه . . وذلك هو القبامة والمعاد . (۲۱ وقد كثب مانی كتبًا كثيرة وكذلك تلامذته . وانتشرت 
هذه الکنب فى فارس » ثم عرف المسلمون الكثير متها . 








((۱) الشبرستاى : الملل والتحل + ؟ من ۸۳ . 


۷ 
( و) الزنکیة : 
والطائقة الثالثة من الثنوية الغنوصية هى المزذكية » نسبة إلى مزدك فارسى من نيسابور . وقد 
ولد فى آواحرالقرن الحامس عام ۸۷٤م‏ وقتل فى سنة ٠۲۳‏ م کان مانويا أول الأمر » تابع مان 
فى قوله بالأصلين القدبمين . إلا أنه اختلف عنه فى أن النور یفعل بالقصد والانختيار » وآن 
امتزاج النور بالظلمة كان اتفاقا » وخلاصهما أبضسًا کان انا ی 
تأثر فلسئى فبا بعد -اجع مزدك الأصلين اتقديمين إلى أصول ثلائة : الاء ونار والأرض + 
اخططت » فحدث من اختلاطها على نسب متساوية : مدبر لير رف غير متساوية : 
مدبر الشر . والادة الأول » مادة الجير ؛ مادة صافية . والمادة الثانية مادة الشر . مادة كدرة . 
ولكى يعود الانسان ربانيا » لابد أن تکون بون يديه أربع قوی : قوی التمييزء لهم 
والحفظ ۰ والسرور . فن ملكها واجتمعت فيه »انفتح له السر الأكبر » وارتفعت عنه التكاليف 
فأحلت له اا فبها من متاع . بل إنه أمر أتباعه جميعنًا بان ينتهوا عن الحرب «البغضاء 
والمشاحنة وذلك بان أحل هم شيو وعية المال والنساء » وهما سبب كل حرب وبلاء ؛ فجعل الناس 
شركة فيها » كاشتراكهم فى الماء ولتار لکلا . 
وید ذکر الیر ئی آنمزدکانتاض فة یبا ين فو وز» وا کان زرادشتينًا 
أول الأمر ثم نقلب على المذهب افزرادش نى ودعاً إلى مدهب خاص به هو الإمان بالاثنين + 
ولکنه قال« ا الناس فى الأموال والنساءه وهلا مآ دعى إلى إقبال الناس عليه . 
وقد اعتنی السلمون أشد الامتناء بارخ مر رک وہب فى هذا أن الزدکیین کانوا 
انفطر المباشر على كيان الاسلام والسلمين ء راهم يفردون لهم باب فى الفقه ۰ فلا يرون نکاج 
نساتهم ولا أكل ذبائحهم 2 كا يرون أنهم لايجور قبول الخزية منهم لأتهم قارقوا دين اغجوس 
الأصل واستباحوا امحرمات ونادوا بشيرعية النساء والأموال » بل واجب ول الأمر أن بستتیهم 
فان تابوا » والا وجب قتلهم ۲۳ . 
وقد دل الاسلام فارس والزدكية » بالرغم من مفعل زعيمها رشتت أنصارها : منتشرة 
بنواحى الحبال فى أذربيجان وأرمينية وغیرها - 


(ز) المندائية : 
وقبل أن ننتهى من عرض الفرق الغنوصية » ينبغى أن ذعرض لفرقة المندائية ٠»‏ وكانت منت 
فى العراق ثم فى الكوفة بعد . ویو أنها كانت أول اند نی قابلهاامسلمون ف العراق 


(۱) ارو - الآثار الباقية ص ۲۰۹ . 
(۲) البغدادی الفرق سن 516 ۲ ۲۱١‏ . 




















۹۸ 
ولخصها : فوق السموات وفيا وراه ملکوت الکو کب ۰ بوجد عالم النور حيث تستقر الحياة 
- الواحد ملك النور المتساى تحبط به الكائنات القدسة - الملائكة , ومن هذا العالم » عالم النور 
اشتقت روح آدم وأرواح أبنائه من الاندانين . وف أسفل : ملکة الظلام فى آسفل سافلين . . 
نزل الماندائيون إلى الأرض وإن بخلصهم إلا كائن إهى ساعة الوت . يخلص الروح من البدن 

الكثيف ويعيدها إلى عام الور 





(ح) الاتصالات بين المسلمين والغنوصية ‏ : 

والآن بتسامل الإنسان -- كيف تمت الاتصالات بين المسلمين والغنوصية ؟ وما هو مبدً 
التزاع العثيف الذى أخذ مكانه الفكرى بين المسلمين رالفنوصيين ۲. 

أما أن الماهلية قد عرفت الغنوصية ء فهدا ما لاشك فيه » فقد جاور العرب أهل فارس + 
وكانت بينهم الصلات والعاهدات ۰ فهل لم تنفذ التوية إليهم ؟ يقول اليعقوبى : «وتندق 
منهم قوم فقالوا بالثنوية» » ويذكر یت أن قبيلة كندة قد ترندقت ۰ وكان سيدها حجر بن 
عرو الكندى شيخ قبيلة كندة وملكها وى عام 40۰ م . ومن العجيب أن تكون كندة بعد 
ذلك » ول الكوقة بالذات » شيعية غالية یه بعل أشد ما تکون الغنوصية ٩۷‏ 

ثم ظهر غتوصى عنیف » اعتت للقن أي آلاعان بالاثنين على صورة عثيفة . رهلا 
الغنوصى هو آبو سفيان بن حرب و هلا آل سب عدازه الكبرى رضفه الرير على 
الإسلام ٠‏ سواء فى جاهليته أو بع" أن أرقي كلخ اعتاق"الاسلام غداة فتح مكة . أما السبب 
فى هذا فهو أنه و كان نی ابلداهلية زندیقا ‏ . ”' خن ناه يشهد حنينآ مع رسو الله صل الله 
عليه وسلم و وكانت الأزلام معه يستقسم بهاه وكان كهفا للمنافقين ٠‏ وکان بشنی فى السلمين 
إذ كشفوا بعض الکشف بوم اليردوك ۰ فلم بؤمن حى بعروبته . وبظهر أبو سفيان عقيدته 
المترندقة حين دحل على عهان بن عفان رضى الله عنه وقد صارت إليه الللافة فقال : « قد 
صارت إليك بعد نيم وعدى » فأدرها كالكرة ۰ واجعل أزتادها بنى أمية . فإنما هو الملك + 


م4 








ولا أدرى ما جنة ولا نار 

وقد طرده هن ونهره + ولکن ( عيّان) ما لبث أن رقع فى أحابيل هذه الأسرة تن 
وحين ثولت هذه الأمرة الأموية اعم أظهرت نفثاتها المسمومة على الإسلام كدين فى أكثر 
الأحابين . حفنًا إنها قامت بفتوحات ثنازة + ولكن لم نكن غاية هذه القتوحات فى نظر الخلفاء 





5 
(۲) المقريزى : التزاع واتعخاصم ص ۲۹ 
(۴) نفس السار س ۴۱ 





ری ج لاص ۲۱6 


۹ 
فشر الاسلام » وإنما كانت غايتها توسيع رقعة مملكتهم وإغداق النعم والخيرات على قصورهم فى 








السبب الحقيتى فى عداوثه للإسلام محارلته القضاء عليه في مهده » وبعد انتقال الرسوك ل الله . 

ویکشف ابلاحظ عن هذا فبقول , إن مسيلمة طاف قبل الذي بالأسواق التى كانت بين دور 
لعج ولعراق يلتقون لتسوق ولبياعات ۰ کنحو سوق الإبلة صرق حكمة الأنبار وق الحيرة » 
يلتمس الحيل ولنیرنجات واختيار المنجمين واأنابثين» 217 , من الواضح إذن أن مسيلمة قد 
لعل الختوصية هناك وعادبا إلى البمامة» واد قاوم مسيلمة وأتباعه الإسلام مقاومة عنيفة حى قفى 


عليهم خالد بن الوليد . 


قد كان الدكتور محمد جابر عبد العال فضل توجیه أنظارنا إلى مجود عبادة مسیلمة 
الكذاب فى الكوفة فى عهد شمر بن الخطاب ٠‏ فقدم إلينا التص الآتى عن كتاب انیراج لقدامة 
اين جعفر الفطوط دار الكتب الأهلية بباريس : كتيب ( أى مسيلمة ) إلى رسول الله صلى الله 
عليه وام مع عيادة بن الحارث أحد بى عفر فك وهو ابن النواحة الذی قتله عبد الله 
ابن مسعود نى الکوقة لا بلغه أنه وجماعة بونون_یکلپ أمسييلمة» ۲۳ . وهکذا عادت عقيدة 
مسيلمة الفنوصية الى أخذها من جنوى الراق فارس إلى الكوفة ‏ ولكن سرعان ما ثبين لعبد الله 
ابن مسعود الأمر فأنعدها بشدة » وقتل أبن التواحة وجماعته 








وقد وضع البير وفى مسيلمة فى نسق المنتبثين الغنوصيين ٠‏ وذكر الحيل الى ذكرها اللحاحظ 
من قبل » والى قبل إنه أنى بها من جنوبى فارس . وذكر أن عبادة الأوثان لم تكن متمكنة فى 
ی حنيفة ۲۳ . واستنتج من هذا أنه حين أتى للم الجوبی قبلوه ۰ وی الكثير ون على عبادته .. 
ويدكر ایر ونی أن بعض ببی حنبفة رثوه بأشعار منها : 
لق عليك أبا ثمامه ‏ کالشمس يطلع من غمامه*؟ 
هلاه جميعا بقوا غنوصيين وذهبوا إلى الكوفة ‏ كا رأينا - وشازکوا فى مجتمعها الغنومى 
العنيف ء فى حاولة مستمرة ام على الإسلام والمسلمين ودخل الاسلام بلاد فارس + فوجد 


(۱) الحاظ : الیوان + و ص ۲۷۰-۴۹۹ 

(۲) الدکتور محمد جابر عبد المال . حرکات الشيمة المتطرفين ص ۱۷ + ۱۸ 
(۳) ابیرف : الآثار الباقية ص ۲۰۹ - ۲۱۰ 

(4) تفس السدر ص ۱۲ . 








کل ذلك: وجه انزرادشتية ى کل مکان كنا وجد ببوت نارها الثبلة هنا وهناك . وقابل المانوية 
وغنوصها . وقد عادت المانوية إلى فارس علانية بعد دخول المرب أرض فارس . ثم وجد الزدكية 
متمكنة راسخة كا وجد المندائية أيضًا فى البصرة . 

وبهمنا بنوع خاص من بين هؤلاء الفرق - المانوية والمزدكبة : فإن غنوصهما كان أخطر 
غنوص على العام الإسلاى . واربخ المانوية يختاج إلى بحث أكبر من هذه الصفحات القليلة + 
كانت الاثوية كامنة فى فارس والهراق . ويذكر ابن الندبم أن خالد بن عبد الله 
القسرى والى الوليد بن عبد الملك على العراق كان عى بهم . واتصلت طائفة منهم بعامل 
من عمال الحجاج بن بوسف فى المدائن تاراهم ونی لم بعض الکنالس . ركان مهم یف بقية 
آبام الأمون والمعنصم : وانہت رئاسئهم إلى ألى على سعيد المانوى وكاتبه نصر بن هرمزد السمرفندى 
كا يذكر آیضتا أن من ر سائ الربمبين : أبا نبخت . ويبدو أن البعض منهم 
عاشوا فى دمشق وكانت م فيها رياسة . وعد ابن النديم من رؤسائهم أبا لحسن الدمشبي . وق 
أيام المقتدر كان يوجد عدد كبير منهم فى سمرقند . 

















ونستتج من هذا أنه كان هناك عیه رین الغترصيين فى الم الاسلای وزاد عددهم 
زيادة كبرى ىق بعض عورم سين أو ویقول ام كثيرون بواجي 
البطائح ٠‏ ويزعمون أن الكونين ذکر ”رانلاك وب کر أن المرقونية والديصانية منهم ایض . 
وم رون بالنصرانية وعم كثر يبا ویتکا حن:المنجيين + وهم يتش رون فى جونی 
ومی قرية على النهروان » وعن ظهور خسرو الأزرمقان » وان أنباعه كانوا يغنون نا موز وا » 
حفظ ابن النديم من كلاه : 
نحن الذين حفظنا السرب فى العالم . 
فسرقنا من الدذي امال العظيم » فلمعنا 
فذهبتا إلى النهر + 
فذهينا بهن سودا ‏ وأتينا بهن بيضا 





ورددناهن مشرقات مضيئات . 0 


وقد اعتبر ابن ن النديم الحعد بن درم مالوب » وكذلك تلميذه آخر ملوك بی ¢ 
ن التديم روية تقرر أن الأمون كان مانوي » ثم يكذب ذلك . 





(۱) اين التبم + القيريت = عى 04۱ . 
(۲) ابن الم : الفهرست - ص 4۸4 





4 
يم أيضًا قائمة بأسماء اشکلمین الذين كانوا يظهرون الإسلام ويعلنون 
الزندقة كابن طالوت وابن آفنشاكر وابن الأعدى الحزيرى وصالح بن عبد القدوس وعبد الكريم 
ابن أب العوجاء . وبذكر ٠‏ أن فولا كنب مصنفة فى نصرة الاثتين ومذاهب أهلها 17 ويذكر 
اليف أن عبد الكريم بن أب العجاه كان انوبا » قثله محمد بن سلیان وال الكرفة من قبل 
أى جعفر المنصور» رنه حون أنى به لقتل قال أما وال نوی » فد وضعت عليكم أرب 
آلاف حدیث حرم فيها الملال : وأحل بها ارام ولقد فطرنكم فى يوم صومكم وصومتكم فی 
بوم فطركم 29 كنا كان هناك مجموعة من الشعراء المانويين أو الزنادقة » منهم بشار بن برد 
وإسحق بن حلق وان سابة وسلم الحاسر وعلى بن الیل . ویری ابن النديم : أن من اشتهر 
بالزندقة ‏ أى المانوية ه أبو عيسى الوراق ۰ وأبو العباس النائى' » واحبهانى محمد بن أحمد ٠‏ 
واعثئق عدد من حكام المسلمين ذرى الأصول الفارسية المانوية كالبرامكة ومد بن عبد اللاك 
الزيات ۳ . ويذكر المسعودى أن المهدي قام بتيع الزنادقة « وأمعن فى قتل اللحدین 
ولذاهین عن الدين » ولظهورهم فى أيامه وإعلانهم باعتقاداتهم فى خلافته » لما النشر من کتپ 
ماق وابن دبصان ومرقين مما نقله ابن افع ویر »مت من الفارسية والفهلوية إلى العربية + 
وبا صنفه فی ذلك اوقت ابن أبى العرجاء وجنا برد يي بن زيادة ومطيع بن إياس تیدا 
لمذاهب المانوية والديصانية والمرقونية”؟2 . أكنيت الكتين إن فى مذاهب المانوية والديصانية 
وللرقونية » ونشرت ف العام الإسلاى وقام عدد من الشعراء إلكتاب ينشر ون المانوية في شعرهم ٠‏ 
وکات م صلواتھم وجتمعاتهم بل بذ کر اہو ناس 1 کنت آنومم أن حماد عجرد ارفا 
بالزئادقة لهونه فى شعره » حى حيست فى حبس الزنادقة فإذا عجرد إمام من متهم » وإذا له 
ن يقرأن به فى صلوانهم ) . 


بق الزهد ولباس التصوف يخفون به مانويتهم ‏ . فكانوا يظهرون 

















واتخد بعض المانو 
التقزز من الصيد ويرون أن ذلك من القسوة“ ٠‏ ركان الذى يفعل هذا إناس من الصوفية 
ومن التصارى لضاهاة النصارى سبيل الزنادقة ى رفض الذبائح ورفض إراقة الدماء ود فى أكل 


اللحمان» . وقد أرصى المهدى ابنه موبى أن يتجرد فله العصابة - عصابة مانى -» ويخبره أنها 
تدعو إلى ظاهر حسن ‏ کاجتناب الفواحش ولزهد فى الدنيا ولعمل للآخرة ثم تخرجهم بعد 





(۱) تفس المدر ص ۸۷۱ - 486 . 
(۲) البهديف : الآثار الباقية ص 1۷ ۰ 1۸ 
(۴) ابن الم : القيريت صن كما . 
(1) للسویی : مروج لاب + ۲ ص ۱ - 
(۰) اليريف : الآثار الباقية ص ۱۷ ۰ ۱۸ . 


۲ 
ذلك ال : تحريم اللحوم ویس الاه الطهور »وت ارام رجا وتحوباً » ثم تخرجهم من هذا 
إلى عبادة اثنين : آحدهما الثور والآخر + ثم تبيح بعد ذلك نکاح الأخوات واینات 
والاغتسال بالبول وسرقة الأطفال ل من الطرق لتنفذهم من ضلالالظلمة إلى هداية ور ١‏ وطلب 
منه قتلهم وإفناءهي ما استطاع إلى ذلك سبيلا ١”‏ وقد تتبع موبى الادى الزنادقة حون تول ان 
فقتلهم ‏ کا يقول المقدسى ‏ أبرح قتل . ويذكر المقدسى منهم : ازدبادار كاتب يقطين 
ابن موسی » فقد ذهب إلى الحج > ولکنه لم يستطع أن یخی عقيدته المانوية فقال : ما أشبههم 

بيقر تدور البيدر » فقتله المادى وصابه » وید کره الشاعر فبقرك : 
قد مات ما مند أعصار وقد بدا ازديادار 





حج إلى ابیت أبو خالد . مخالفة القتل أو العار 
وود طلله أبو خالد ‏ لو كان بيت اله فى النار 
لاپتل ‏ الحيات نى ديه كفرا ولا العصفور فى الدار 
ویس يؤذى الفار فى ججزهر يقول روح الله فى الفار۳ 
ثم ظهر غنوصى امتا شعره بالل الفنوضية/: يعو أبو الحاهية » ولحت ستار من الزهد ‏ 
تعرفه باسم زهد الزنادقة ..- أذ الرجل تفش میتی العام الإسلاى فراه يقو : 
شىء ممشلكة رش سواوبظ .. واصفر ‏ اکر 
صادس فى الصدر منه تمتلج 
أصغره ‏ مصل بأكيره 
پزانی + فهو يذكر فكرة لیر افعض + وهی 
فک ماخونة من برفلس + ولكنها أيضمًا فكرة ثنوية تشير إلى النور المحض عند مانى + والانتراج. 
فكرة غنوصية وكذلك العودة إلى ابفوهر كل إلى جوهره : الروح إلى عام الثور » وبفسد إلى 
عام الظلام . بل إن تقسيم الإنسان إلى عنصرين : معدن » وجوهر ‏ أى ابلسم ولفس » 
هو تقس ثلوى . ولكن الأفكار الغنوصية تضح أكثر حين برسم الكون كا رمه الثانوية . 
ما الت الدلیا لنا دار أنى بممروجة الصفو بألوان القلى 
امير واشر بها أزولج للا تناج ولا تاج 
لتجدعن الايا كل عردين 2 وانفلق یفی بتحريك وتسكين 








اريخ سنة ۱۷۹ ص هده - 
(۲) القمی : اه + ٩‏ ص ۱۰۱ 


۲۰۳ 


وهنا نظام غنومی کامل. یر واش رآ وج تنأدى الأزواج » الواحدة منهما إلى الأخرى + 
حى تتهى أزواج احير إلى النور وأز واج الشر إل الظلام ویدو أن الباحثين انقدای من حاول 
أن يخفف من ثنائية الرجل : کر الصول أن مذهب أبى هي كان الول بالتوحيد وان 
الله خلق جوهرين متضادين لا من شی م٠‏ ثم إنه بنى العلم على شكله هذا منهما و حديث 
العين والصنعة » لا حدث له إلا الله ٠‏ . ثم إن اه سيرد كل شى ء إلى الحوهرين المتضادين » 
قبل أن تفنى الذوات جميعًا “ . هذه محاولة فقط للتخفيف من غلراء المذهب الثنوى عند 
الرجل . ود قام الدكتور محمد جابر عبد العال - فى كتابه الرابع « حرکات الشيعة التطرفين 
ميّاعية والأدبية لمدن العراق إبان العصرالعباسى الأول » بتحليل بعض أشعاره 





وللی بلك الأمور جبعا ملك حل وره الکنسین 
وهنا يعتبر أبو العتاهية الله ملکتا له ذات نورائية ٠‏ فالنور مكنون فيه أى فى ذاته » 
وأبو العتاهية يختلض ویتعد عن فكرة القرآن : ٠‏ الله نور السموات والأرض » فالنور ‌القرآن 
لا بل ذات الله » وإنما يدل عليه . أما نويا لمكو أن اميك فهی فكرة ماندائية . 
ثم يفسر قول أبى العناهية : 
أستغفر الله من خنبی ومن “ضفر إن وان كنت مسئوراً المطساء 
م تتح بی دراعى النفس معمیة" كلا وبي “وبين النور ظلماء 
ويرى الدكتور محمد جابر عبد العال أن الشاعر هنا لابتجه إلى التعبير القرآتى « يعخرجكم 
من الظلمات إلى النور» بل إلى المانوية أو الديصانية » فصا قوله فى ضوه مذاهبها . فالظلمة 
كانت تمسكه من أن بری النور « فقادته نفسه إلى طريق يتفساد أو لیف وطريق امير أو الثور 
فسار فى الإثم والمعصية » حي ارند وانترعته عوامل الخير من هذا الظلام ونقلته إلى لور ؛ ومن 
الأدلة الداحضة على ثنوية أبى العناهية أنه صرح : 
لكل إنان طبيعتان ‏ خير وشر رهما ضدان 
وهنا إشارة إلى عقيدة المانوية : إن الخير والشر دان أزليان ۰ وهما فى صاع دانم . 
ویتهی الدكتور عبد العال إلى القول بان « أبا العتاهية يورد نظرية النور ناظراً مرة إلى ماهمب 
الروافض أو الاندائية » ويوردها مرة أخرى مقابلة لاظلمة نار إلى المانوية أو الیصانی ۲۳ . 


(۱) ابر تفرج الأسفهاق : الأغاق +۳ ص ٠١١‏ , انظ أيفا الذكتور محمد جابر هبد الماك 
حرکات الشيعة لین ص ۱۳۹ . 
(۲) التكتور عبد اثعال : حرکات ص ۱۸۰ 


f 
انتشرت المانوية والديصائية والرقرية تحملها إلى العام الإسلاى بقابا فارسية > عشعشت‎ 
النشيع الغالى» الذى ظهر فى‎ ١ وفرخت فى الكرفة » ثم انتشرت منها إلى بغداد » ركان طريقها‎ 
الكوفة فلما غلب على أمره أخذ ينفث سموبه تحت صورة امد أحياناً وأحياناً فى صورة الشعر‎ 
الاجن . وابحزء الثانى من كتابى « نشأة الفکر» هو توضیح لآثار الغنوص فى الغلاة من الشبعة‎ 
ونفاذه إلى الإمامية والإسماعيلية , بل إن هناك رآ له خطره : إن مؤسس الإسماعبلية هو أبو شا کر‎ 
اندیصانی ۰ ون أبا شا کر الديصانى هوميموذ‎ 

الیزان فى نصرة الزندقة . 

ولا شك أنه كانت هناك مؤامرة شعوبية كبرى للقضاء على الإسلام : ولا شاك أنه كان 
وراءها بعض الفرس . أما غالبية الفرس فكانرا مسلمين أوفياء دافعا المانوية والديصانية والمزدكية 
والماندائية كا دافعها مفكرو العرب . وكان بل مطلع هذه المؤامرة الشعوبية والغنوصية الفکر 
الفارسى عبد الله بن المقفع .. 1 








دیصان بن سعید بن غضبان - صاحب کتاب 





كان ١‏ روزیه » هو الاسم الفارسى القدیم لعبد الله بن القفع : أكير اعداء الإسلام على 
الإطلاق , قفی أكبر سى حباته ,ههد ال الأموبة ۰ وكان زرا 
بالقيام بطقوس البوس عامة » وی قو رنه کا اويا أو مزدكيًا .ود 
مزدك المروف بامم ٠‏ ديستاو م لبيشر اعفاد الزدكية + وسنرى عله هذا 
فسرعان ما نتكون ی أوائل العم میرک ردكي کیرد . كا أنه کتب کناب ٠‏ الدرة 
البثيمة فى معارضة القرآن 4 . غبر أن آهم كناب له قامبترجمته هو كناب كليلة ودمنة » وقد 






ضمن هذا الكتاب باب « برز ويه » . وهذا الباب من أخطر الأبواب فى نقد الأديان عامة . 
يتكلم عن تعارض الأديان وعن عدم التوصل إلى اليقين فبها » بنا يعتبر العقل وحده أعفظم وسيلة 
وأفضاها للمعرفة ! ! كان ابن القفع يرى إلى نشر الإلحاد ولتحال من الإسلام بالذات + وقد 
بین لیر نی هذا فقال وهو بصدد الكلام عن كتاب كليلة ودمنة ٠‏ « وبودى لو كنت أتمكن 
من ترجمة كتاب ينج تنثر وهو العروف عندنا بكتاب كليلة ودمنة » فإنه تردد بين الفارسية 
وافندية ثم العربية والقارسية على ألسنة قوم لا بؤمن تغريرهم إياه ‏ کعبد الله بن المقفع فى زيادته 
باب بروزيه فيه » قاصداً نشكيك ضعي العفائد فى الدين وكسرهم : الدعرة إلى مذهب المانية » 
وإذا كان متهما فيا زاد : لم يخل عنه فيا نقل ۲ قد تنبه إذن هذا العام الناقد القديم ب 
ای وی - إلى مانوية ابن المقفع وقد تنب الحليفة المهدى من قبل إلى هذا فقال + ما وجدت کتاب 
زندقة قط إلا وأصله ابن المقفع » ۲۳۰ کا قام القاسم بن إبراهيم الزيدى المتوق عام ( ۲۸۱ م) 









(۱) تحقیق ما لهند مل مقولة : ص ۷۱ 
(۲) أبن خلکان : وفیات الأعيان + ۱ ص ۱۸۷ ۰ 


Ye 
وقد تنبه القاسم بن إبراهيم ی إلى مانوية‎ . ٠ وضع كتاب « الرد على الزندين اللعين ابن المقفع‎ 
. ابن المتفع‎ 
رانا إذن كيف نفلت الانوية بكل الرسائل إلى العام الإسلاى محارلة الانقضاض عل‎ 
الإسلام وفزیقه ۰ ومزيق وحدة الأمة الإسلامية » تفريقها إلى فرس وعرب ۰ غير أنه كان‎ 
: هناك فارس - وبعد دول الملمین - غنوص أكثر عنقا وأكثر ضراوة رهوغنوس المردكية‎ 
إن الحركة المردكية لم نمت على الإطلاق ۾‎ 
وكانت هذه القرقة سرية ملت فى فارس قبل الإسلام وبعد‎ ٠ وانشات الفرقة اللحرمية أو ا حرمدينية‎ 
الإسلام » وانصلت بمهارة بالحركات الشيعية وحركات الفلاة » وحرکات الإسماعيلية الإيراتية‎ 
وللقرامطة . أو بمعنى أدق اتحذت المرمية أوالحرمدينية النشيع ملجأ لما حنی قبل « قد أصبح مزدك‎ 
شیم .وکا من أبرز الصلات بين امزدكية وبين القرامطة : أخذ الأخير بن بشيوعية الأموالالى‎ 
دما إلبها مزدك . . وقد تحقن هذا » فى مجتمعات القرامطة کا بينت فى ابلزه الثانى من كتابى‎ 
هذا . وقد أخذ حمدان قرمط ثم قرامطة البحرين بالنظام الاجناعی للمزدكية » وان كنت أشك‎ 
كثيراً فى ألهم أخذرا بالعقيدة الثنوية . غير نار دكيةالواضح إنما كان نى غلاة الكوفة‎ 
من الشيعة » ثم ظهر لدى الشعراء الترندقة 4 وب مثالا لام بشار بن برد وكان عبد الله بن‎ 
القفع قد ترجم فى آواخر الدولة العباسية كناب رل توت عنانده ۰ فكأنه مهد السبیل لإنشاء‎ 
هله المبعمعات المزدكية المطيرة : لدى اقول ةتجافيوج:الاجتاطى > ثم لدى الفلاة من الشيعة‎ 
لمآسیین - كا سئرى بعد قليل - فى عقائدهم نفسها . كنا نجده لدى الباطنية » أو غلاة‎ 7 
“الإسماميلية‎ 
أما أل اللحرمية أو ی أدق أو الزدکین الرسیین ف العام الاسلای فهو الداعى العبابي‎ - 
. مار بن يديل ( المتقول عام ۸۱۱۸) . كان هذا للرجل من أتباع خرمة وفرقتها الحرمدينية‎ 
وقد غرس ابن بدیل غرسا مكبدً) للخرمية خلال دعوته للعباسيين ۰ هذا الغرس الذى سيظهر‎ 
. فيا بعد على أفظع صورة‎ 
لقد استطاع هذا الرجل أن يخددع بكير بن مأهان كبير الدعاة العباسيين وف عام (118ه)‎ 
وجه ابن ماهان مار بن بديل وب من الشيعة بخراسان . ون مار بن بدیل مروا - وکان بخ‎ 
مزدکیته أول الأمر + ثم ما لبث أن غير انمه وتسمى بخداش وهو امم فاربی ء ثم أل يدعو‎ 
: لببى العباس » فلما سارع الناس بالاستجابة إليه » نشر دعوته الزدكية « يقول المقدمى‎ 
وشل لم الباطل فى صورة الح : فرخص لبعضهم فى نساء بعض + وهو أول من أبدأ‎ ٠ 
الباطنية فى الأرض » ۰ وأخبر أتباعه أن هذا أمر محمد بن على ودينه وشريعته . وقد أخذم والى‎ 
الأمويين أسد بن عبد الله القسرى وقتله : كا قثل بعض آنباعه . وكتب الشيعة من خراسان إلى‎ 





ردك بل قامت ه خرمة » امرأته بالدعوة 











۱-۹ 
الإمام محمد بن عل العباسى يخير ونه بالأمر » وهو مشمثز متهم ۰ فأرسل إلبهم كتاب) ؛فلما 
فتحوه يجدوا سوى ١‏ بسم الله الرحمن الرحم 1 فادرکوا أن خداشاً قد خدعهم ولكن بی البعض 
على مزدکینه ۲0 فى أفظع صورة . 

وانتقلت دعوة مزدك وافومدينية أو بمعنى أدق المزتكية إلى الأنى هاشمية والحنفية » أى بقايا 
الكيساذية وما كان أكثره ٠‏ وأثرت کا قلت - فى القرامطة . نم عشمشٹ الدعوة فى خراصان - 
فظهرت واضحة فى الأنى مسلمية د يكن أبو مسلمافرسانی مزكينًا + ونما فشت الزدكية فى 
الليليط الكببر من أنباعه » كانت المزذكية هناك من قبل تحت امم الكوركية ولور ساعائية 
والييكوكية ۲۳۱ ولكن إسمها الغائب عليها كان اللحرمدينية؟؟ . وقد انضوت ارم 
سرا تمت لواء أنى مسلم الحراسانى لعلها تمد الفرصة السائحة للانقاض على الاسلام .بل إن رت 
الرزامية نادت بألوهية حسام المراسا فى أثناء حياقه 3 وبحلول الإله فيه » فقتلهم أبو مسلم 
ن بكرة أبيهم ۲ . ثم ظهر نې ری فى آیام ی سل أيضمًا ؛ هو بها فرید بن ماه 
فروذ نا ؛ ثم رحل إلى الصین وب بها سبع سنين : ثم عاد وسه قميص أزرق » 
وادعی أنه عرج إل امه »وان لل أله اقب » » وآن الحنة والثار عرضنا عليه . 
ثم أثزله اله إلى الأرض ۰ . ۰ ویذکز ابو لق كثير من فیس تا وا 
الف الهو ف کر لخر ۰ وصدق زرامیتآرادعی عل آهل نحلته ما كان جاء به و 
ارم هی لي من الاو دودر سجر سا ١‏ واحدة اليد اھ و 
خلت السموات والأرض » وواحدة نى خلن آخبوان وأرزاقه » وراحدة فى اموت » وواحدة فى 
البعث والحساب ء وواحدة فى أهل الحنة ولثار وما أعد لهم » وواحدة فى تمجيد أهل ابلنة . 
رکب هم عقائده ار ارم بالسجود لین الشمس على ةا واحدة » ترجه حو الشمس 
فى الصلاة حيًا كانوا . ثم أمرهم بإرسال الشعور » ور الزمزمة عند الطعام » وحرم علبهم ذبح 
الأنعام إلاما هرم منها ٠‏ وشرب اللحمور وأكل المينة » كا حرم علبهم بعض أصول الزدكية , 
فنمهم من زواج الأمهات ولبنات والأخوات وبنات الأخ . ثم أمرهم بتعمير الطرق » وصلاح 
القناطر من كسب أعمالهم وقد قتله أبو مسام اسان . ولكن البير ون ید کر أن أتباعه المنسوبين 
إليه ‏ البها فرينيه ‏ بقوا يدينون با جاء به ويعادون الزمازمة من انجوس عداوة شديدة ٠‏ هم 
ينتظر ونه وأئه سيتزل إليهم کا صعد من أعدائه *؟ . ويقول ابن النديم : إنه ما زاك 


(۱) القمی 



































بده ولتاریخ + ٩‏ ص 11١‏ ۰ 


(4) نفس الصبر ص 4۷ هاش ۴ . 
(ه) یروف ؛ الآثار ص ۲۱۰ ۰ ۲۱۱ . 


¥ 


جماعة على مذهبه بخراسان إلى وقته”“ . ولکن ما لبث الغنوص الزدکی أن ظهر كاملا 
يحارب الاسلام علا بعد قثل أي مسلم . 

أما غلاة الراوندية فأعلنوا ألوهية ألى جعفر المنصور » يقول القدسی : 
پخراسان بمدينة الفاشمية وقائوا ولا عذا 
وقالوا بنناسخ الأرواح وأن روح آدم نولت فى عتان بن نهيك + وان أبا اينم بن معاوية هو 
جبريل » وطافوا بقصره يقولون : هذا قصر ربنا » وخرج إلبهم التصور فنهاهم كثيرا » فلما 
لم ينتهرا تلهم ۲۳ . و أما الأبو مسلمية فأعلنوا ألوهية أنى مسلم الحراسانى ثم أأوهية ابنته فاطمة بنت 
ی سل . وقد تزعمت الفرقة الأبا مسلمية بعد وفاة أبيها » وأخذت تدعو ها ولفير وز ابنها 
ويذكر القدسی ٠‏ أن الحرمية تتولاها » ويزعمون أنه يخرج من نملها رجل یستول على الأرض 
لها ۳ 

وبا ليث الغنوص أن حاول أن يرجه ضربته الحربية الأول إلى الإسلام والمسلمين ۰ فقام 
سنیاذاجویی بنيسابور يعلن أنه ول أنى مس والمطالب بثأره ومعه عدد كبير من الأب مسلمية 
عام ( ۵۱۳۷) . ولكن أبا جعفر المنصور وجه لیو قاو جهور بن مرار » فلى سنبا 
وقتل سنباذ وفرق أتباعه عام ( ۱۳۸ م) ”.ولك ماك لابو مسلمية أن اجتمعت عل تابع 
آخر من تابعى ی مسام هو استاذیس و وقد آدعی استایس النبوة فيا بقول الیعقوی » وفائل 
قائد المنصور حازم بن خزبمة الیم ی )كله الا له ۱٩‏ 

















لم تهدأ الغنوصية » واجتمعت حول غنوصى فاس هو القنع انراسانی : وهو هاشم بن حکم 
عند البير وى ۲۷ وكذلك البغدادى 2 وعطاء بن حکیم عند أبن خلكان . وقد عرضت اذهب 
القع بإفاضة فى الخزء الثانى من هذا الکتاب « وما أود أن أشير إليه هنا أنه كان غنوصيًا عليفًا » 
وأنه ادعي الألرهية » أى أن الإله تسد فى صورة المقنع ولیس لأحد أن ينظر إليه قبل التجسید . 
وید كرالبير وی أن المبيضة ولنرك اجتمعوا عليه د فأباح لحم الأموال ولفروج وقتل من خالفهم + 
وشرع لهم جميع ما ی به مزدك وقد حارب القع جیوش المسلمین حر با عنبفة حنی قتل + ویذ کر 





(۱) ابن اندم : الغهريت ع ٤٤۷‏ . 

(۲) الق + الیده + وس ۸4 . 

(۳) القدی : الدج + ص ۹۰ . 

(4) یشرب : تاريخ جم ص ۰۱۰۱ 

. ۱۱۵ تق المتر ص‎ )٠( 

۱۱۱ الری : الآثار ص‎ )٩( 
105 الفرق ص‎ 








A 
+ ۲۷ البیر و أن له و شيعة ما وراء النهر يدينون بدینه » مستخفين متحلین فى الظاهر لاإسلام‎ 
ای أن أنباعه بقوا حنی أيام ال‎ 

أما امقدسى فقد قال إن المقنع ادى بتناسخ الأرواح » وه لا بسفر عن وجهه وزعم أن 
ررح اللہ ای كانت فى آدم تحولت إلى شیث ثم إلى نوج ثم إلى إبراهيم ثم إلى عيسى ثم إلى 
محمد ثم إلى على ثم إلى محمد بن المدنفية ثم إليه هو . وهذا يثبت أنه كيسان » وكانت الكبسالية 
دا الفرقة الممدة للغلاة » والمدرسة ای تخرجوا فبها جميعًا . بل يادو أن أبا سام نفسه کان 
کیان قبل أن يتحول إلى الاندية ويقودها . ویذکر المقدسى أن المقنع كان بصن شيا من 
الشعبذة والبرنجات وامت‌خدمها فجلب إليه عدداً كبيراً من الناس + وادعی إحياء او وم 
الغيب . ثم حين هزم » سی هو نساءه وأرلاده السم كلهم فاتوا عن آرم . وکان قد وعد 
أصحابه برجعته » ٠‏ وذلك بأن تنحول روحه إلى رجل أشمط على برذون أشهب » وأله یمود 
إلبهم سئة كذا ويملكهم الأرض ٠‏ . وهم يتتظرونه - و يسمون الميضة ۲۳ , 

ويذكر المقدسى أبضًا آن ضحمرة خرجوا ى أيام المهدى العبامى بخراسان بقودم ی 
رجل غنوصى هو عبد الرهاب « فغلب عل حزان » وما يليها ۰ وقتل خلفًا كثيراً + ولكن 
الهدی قفی عليه وله ۰ وأفشى فى أنباعيلقيل بالأفناء 29 

وى عهد هار ون الرشيد تمركت ار اجان ولكن الرشید قاومهم وقضی عليهم "2 . 

واخیرا رات انرمية أن تلنى لأر ]اهتحاسم عهد المعتصم فقام د الحريى 
وكان بعد الثورة منذ عام ۲۰۱ نى عهد الأمون . وقد ذهب الباحثون إلى آنه « المتنظر» من نسل 
فاطمة بنت أبى ملم لاقامة دولة الرس وإعادة المزدكية 

ركان يسمى الحسن أوالحسين ثم تلقب ببابك . وقد أصاب بابك انفری المسلمين بأفطع 
الضربات فى ناريخهم + وكاد أن بقضی على الدولة العباسية أى الوقت اللی كان الروم يتعز ون 
فيه للقضاء على الدولة الإسلامية . وقد أكثر المورخون من ذكر نشأته بأذربيجان حيث کانت 
نعيش الحرمية ء وانتقال روح زعيمه جاوبدان إليه ۰ وقيامه بأمر الحومية » وسرعان ما هاجم 
المسلمين فى كل مكان : حى مرن قومه عل القتل ۰ وانضوی إليه القطاع والحراب ولدعار 
واصحاب الفتن وأرباب النحل الزائفة وتكائفت جموعه ۰۲۲ ويقول ابن النديم « فأما الحرمية. 




























(؟) القسی : البده واتاریخ + وی 5ه 
(۴) لس الصتر + ٩‏ ص 4۷ - ۹۸ 
(4) تقس الصدر چم ٩۸‏ . 

(۰) القسی : ابد ولثاریخ + 5 ص ۱۰۳ . 
(۹) السدر البابق 5 ص ۱۱۲ 


۳۹ 





فان صاحبهم بابك انحری » وكان یقول لن استغواه إله إله » وأحدث ى مذاهب 
الحرمية القثل والفصب وا حر وب واخثلة > وم تكن الحرمية تعرف ذلك  »‏ + وبق عشرين هاما 
يحارب الأمون ثم المعتصم حر با عتيفة » وقتل من السلمین - ما قلت - أعدادا لا بعکن حصرها > 
حى قضی الأفشين قائد المعتصم عام ۲۲۰ على جيوش بابك . وقد اعتبر المؤريخون على اخنلاف 
منازعهم مقتله والقضاء عليه أعظم نصر للإسلام ویعبر القدسی عن هذا بقوله : « وکا 
ذلك من أعظم الفتوح فى الإسلام ۰ وبوم قبض عليه كان عيد؟ لمسلمین ۲۳ ۽ حيث شهر به 
فی يغداد ثم أعدم . 

وکا ظهر بابك باذربيجان ۰ ظهر مازیار - وهو مجرسی آخر - بطبرستان + وقد تسمي 
محمد وقاد 0 امحمرة » أيضضًا , ولكن العنصم قضى عليه ايف . 

وم تمت البابكية ولا المازيارية بعد مقتل بابك ومازيار ؛ إنهم اعتنقوا الإسلام فى الظاهر 
وبنو المساجد للمسلمين يؤذن فبها المسلمون ويعلمون أولادهم القرآن » وبظهرون الشعائر ولكنهم 
لا يصلرن فى السر ولا بصومون فى شهر رمضان ولا يرون جهاد الكفرة . بل یذ کر البغدادى أن هم 
عيدا فى جبالهم » يجتمعون فيه على اللحمر وازمي بلفزین السرج » وتختلط رجاهم وتسازهم 
فى حفلات ماجنة » حيث يتحللون من کل رپاط .ود فبهم عقيدة البابكية الى ينسبونها 
إل أمير فارمى ف اخاهلية أسمره شروين ويزمون آن أبثكان من الزنج وأمه كانت من بعض 
بات ملوك فارس . ويقولرن إن شروین كانه أل من محمد ومن سائر الأنياء . ویذکر 
البغدادى یف أن أتباع مازيار بقرا بعد ١‏ رفك أرغموا عل اعناق الإسلام + ولكنهم مازلا 
یضمرون عفيدتهم المرمية 

هذه هى بقايا البابكية فى العالم الاسلای ۰ عرفت كنا فنا باسم ال حرمية وباسم ا حرمدينية 

فریقان كا رأينا : بابكبة ومازبارية » ويجمعهم اسم الحمرة . وقد رأينا كيف کانوا خطراً 
جسيم على العام الإسلاى سواء من الناحية الح بية أو من الناحية الفكرية. أن مير 
يينهم وبين الإسماعيلية, حقنًا إن البعض منهم تسلع بالإسماعيلية وبالتشيع الإماى والائی عشر 
حفاظًا على حياته » ولكن الإماعيلية أو الاثثى عشرية لا تتصل فى كثير ولا ليل بالحرمية + 
ولكن لا يعنى هذا أبضمً أن الإسماعيلية أو الائى عشرية حلصت خلوص كاملا من الغنوص. لقد 
أصاب الأول ب وص ال فلاطونة المحدثة » وهو غنوض أشد وأعتى » “كا آصابها أيضاً غنوص 
فى صورة خطيفة- رشاش من هذي نالغتوصين السابقين : 
ولكن لم تكن الإسماعيلية أبدآ خرمية أو خرمدينية أو بابكية ٠‏ بل كانت عدوة للمذاهب 








(۱) ابن لیم الفهرسث عي 494 
(۲) المقسى : اد واتاريخ + ٩‏ سن ۱۱۸ 


1۰ 
الفارسية الثثائية . آما الشيعة الامامية وخليفتها الاننى عشرية فكانوا وما زوا - کاهل السنة 
والجماعة - عل أكبر عداوة المذاهب الختوصية عامة ولفارسية على وجه الخصوص 

كان بابك النفری آخر رد فعل ظاهر قوی الغنوصية الفارسية باعها الملی الظاهر ۰ وقد 
حارب الاسلام أعنن حرب » حتى قفى عليه الاسلام . 

ولكن الغنوص لم بهداً سواء فى صورنه الفارسية أو فى صورته الملبنبة + 2 
الباطنية وغلاة الإسماعيلية والقرامطبة قديمًا ۰ ثم امند إلى عصورنا الحديثة فى الشيخية ولبايية 

وقد قاوم المتكلمون الأوائل الطوائف الغنوصية مقاومة عنيفة » بل يكاد يكون السبب الحقيق 
القيام المتكلمين هو مناهضة الغنوص » ومن الملاحظ أن اللفليفة العباسى المهدى قد تتبع الزنادقة 
بالقتل » أمر علماء عصره من المتكلمين بوضع الكتب بردون على الملاحدة من نقلت كتبهم إلى 
العام الإسلاى ولملاحدة هؤلاء هم الفنوصيون الرس . ويقرر عالنا الكبير المعاصر محمد بن زاهد 
الكوثرى أن سیب قيام المعتزلة هو مدافعة الاارية زأرناوقة ولد عليهم .و يرى بعض الستشرقین + 
يف مقدمتهم بيكر وديبور ونير ج » أن الل كم ول مدرسة كلامية إسلامية -. توصلوا إلى 
كثير من أصوفم وسائلهم من كفاحهم نی أن السبب الحقيق فى نشأة علم الکلام غا هو 
معارضة للمانوية ... وی ضوه تلك لا" تگونت اگم . بل يحاول بيكر أن يثبت أنه 
يكن على الإسلام خطر أكير من خطر الفنوصية فقد كانت تحارب الاسلام یواست 
ويفسر بيكر استعانة الإسلام بالفلسفة اليرنانية بمحارلة إيجاد عا عقلى إسلاي . یقف فى وجه 
الغنوص ومنهجه الذرق + وبهذا يفسر حماسة الأمون لرجمة علوم ونان وهی علوم عقلية تستند 
إلى النظر العقل لا إلى الأمل الباطى واتطوق المعارف الربائية على طريقة غنوصية 
واضحة . 

و از قام المعتزلة بتقد العقائد الغنوصية + وحملوا لواء هذا العمل + وق مقدمة هؤلاء 
واصل به عطاء مرو بن عبيد ولعلاف ونم . دقام یف جدافم المیاط وابلاحظ ولقاضی 
عبد ابلبار الممذاتى فى كتابه . ٠‏ تثبيت دلائل اللبرة ؛ . ثم تول الأشاعرة مهاجمتهم » وخاصة 
عام الإسلام العظيم وفباسوف اهب الأشعرى ا از أبو بكر البافلاق فی کتابه و التمهید » > 
ثم رد عليهم الغزالى فى كتابه « فضائح الباطنية »و د القسطاس المستقيم » وحمد بن ماك 
أبالفضائل الحمادى البمائىى كتابه « کشف أمرارالباطنية وأخبار القرامطة » . ويقول ابن لیم 
« إن من أقدم من رد عليهم با عبد الله محمد بن ل بن رزا الکو من أصحاب أل بكر بن 





تسار بام 















3 
الاخشید من رجال منتصف القرن الرابع » . غير أن الكثبرين من هولاه خلطوا بين الثتوية 
الفارسية والإسماعيلية . 

ثم قام الشيعة الإمامية ما بتقض الانجاهات الغنوصية » وخاصة الفارسية متها . وقد 
ترکت لنا مناقشاث كثبرة بين الامام جعفر الصادق وبين كثيرين من المانوية , وفشام بن 
المكم كتاب هام ایض فى نقض الثنوية هو« رد على أصحاب الاثنين » . ثم تام کاب 
الإسماعيلية كاب حاتم الرازی وحميد الدين الکرمنی بمجادلتهم . 

أما فى العصور الحديثة » فقد آصبح الغتوصيون فى شكل طوائف وجاليات منتشرة فى 
العام الإسلاى » فنجدها أحيانا نمت ام الإسماعيلية المنتشرة فى اند وباكستان صوريا » 
والقاديانية بالهند وباكستان وأحيانا ثانية غلاة الشيعة فى شال العراق من شبكبة وصار ولبة وعليائية 
والباثية . وهم فى لقع خطر شديد على وحدة العام الإسلاى 

















ولكن السؤال الام : هل استطاع الغنوص الفاذ إلى مفكرى الإسلام ؟ آویععی أدق هل 
تمکن فى صورة معدلة مخففة » ونمت الستار الييني - أن يجذب إليه أكبر أعدائه أبا حامد 
الغزالى ؟ إن عدا من الباحئين > قدای وین انهو ]لي هذا الرأى » واتهموا حجة الاسلام 
المظم أنه سقط « ضحية الغنوص » فى کته و مكل الأتواره وه معراج القدس ٠‏ وه الضنون 
به عل غير أهله » كا سقط كليانس واورجانس ق الميحية ء وأنه « باع الفقه بالتصوف + 
الحوزى . وهذ! خط »فالعا عاض تل تا رف العلم الاسلاي من علوم 
ب فيها باحشًا مفسراً معلق » وأصابه من كل شى ء رذاذ » وليس كل التصوف 
غنوص) » بل فيه الكثير من تفسير القرآن تفسير؟ ذوقيا » لا عقليا ولاسمعيًا » وى ضوه هذا 
ييحت الغزالى : هل كان حًا ضحية الغنوص ؟ ام آنه کان سيد مفكرى أهل السنة ؟ لأهل 
السنة أراد أن یخضع كل فکر » وان کل تج به ق نطاق الفقه والکلام والفلسفة والتصوف + 
كانت تجربة مفکر سنی » يبحث کل حقيقة فى مخبرها ۰ وهو عا م السنة » بلحظ ویشاهد 
وعرب ریضل السمع والعقل والذوق 
ابرة ؛ ویعلن تجربته الأخيرة وهوق نهاية رحلته الباسقة الدئيوية » مبعدثًا 
٠‏ وكوثره السريدى » فيسكن الروح والمسد . ویتلض 
انتقاضته الأخبرة وقانون محمد صلوات انه عليه الثانى - صحيح البخارى - علی صدره . 

وبع ذلك » فقد سيطر انوس على فلسفة الصوقية > ودحلت فكرة الثنائية الغنوصية بين 
الله ولادة نى عقائدهم » فأصبح محمد صل الله عليه ونم العقل الأول » ومن هذا العقل 
خرج الوس ( النفس ) ثم اللرجوس ( الكلمة ) ثم الأنثروبوس ( الإنسان الكامل) ثم عدد من 
الكاثناث الروحية تسمی الأبونات فى ندرج تنازل . حتى نص ل إلى المادة أص ل الشر ور فى العام + 















۷۲ 
لكن الانمان یستطیع أن بصل ثانية إلى العفل الأول يصل إليه بالغتوص بمنهج العرفان + 
فيذهب فى تدرج تصاعدی إلى أعلى حنی بعود الفرد الإنساى جوهراً رد خالبًا من لیات 
الأرضية . 
وبا لا شك فيه أن التصوف الفلسنى فى الاسلام قد تاثر بالغتوص : وسقط عدد من مفکری 
الإسلام ضحية له منهم الملاج والسهر وردى ال الفضاة الهمذاى وابن 
والششترى وی الدين بن عربى وغيرهم . ولكن هولاء لا 
صوفيون آمنوا بالغنوص كفكرة » وصبغوا مذاهبهم بصبغة 
اتخد علينًا وأولاده مثلا عليا للحباة 














رن الإسلام ىشىء . إنهم فلاسفة 
ب غير إسلامية . إن منهم من 
إلى التأمل الباطى الذافى » 
بة » حفاظًا فقط على حياته ؛ إذا أعلن مذهبه . 
ومنهم من حاول التوصل إلى كنه الرجود فى نظرة عامة شاملة به ومنهم من حاول أن يجد 
فى الال صورة انلوق » أو أن بلفی مابين الطبيعة الإهية والطببعة الإنسانية من تا 
أوأن يمد نى أصل الوجود عنصرين مختلفين للخير ولشر وکیف یتخلص الإنسان من عنصر 
الشر 

ولقد وضع مؤرخو الفكر الاسلای[- کلتقدادی/- بعض الصوفية کناذح هذا الغنوص ۰ 
فد کرو ه الحلمانية » » وهم منسوبون [لآخلنات الدمشی ۰ وكان فارسی الاصل ولكنه 
نشا ی حلب ثم آظهر دعوته فى شق وك لول الال فالأشخاص المسنة + فإذا رأى هو 
وأصحابه صورة حسنة سجدوا ها معلنين أن الله حل فيها . . . ثم إن من عرف الإله على هذا 
الوسف رفعت عنه التكاليف واستباح كل شىء . ثم التموذج الثانى : الحلاج ۰ وکان 
غنوصياً عنيفاء وقد اعثبره البيروفى فى نس أ رصیین . ويرى أنه ادعى أنه المهادى أرلاء 
ثم أعلن حلول روح القدس فيه ۰ وكان يبعث إلى أصحابه : « من افومو الأزلى الأول التور 
الساطع اللامع والأصل الأصل وحجة الحجج ورب الأرباب وبنشى؛ السحاب ومشكاة لور 
ورب الطورالتصورفی كل صورة إلى عبده فلان . وكذلك كان أنباعه يدعونه بالبارى القديم 
المنير الختصورى كل زمان وأوان ۲۳4 . ويذكر البيروفى - على وجه انلصوص - كتاب نور 
الأصل . جم الأكبر » دجم الأصغرء ران الببروى يريد أن يثبت ميته . كما أن 
البغدادى يقول : إنهم نسبوه إلى الكفر ودين الحلولية ۱۳, 

ثم النموذج اثثالث الغنوص الفاربى : وهوابن أبى العذافر محمد بن على الشلمغانى + وهو 

(۱) اپندای : القرق ص ۱۷۹ . 

(۲) الويف : الآثار ص ۰۲۱۳-۲۱۲ 

(۴) البنداض : القرق ص ۱۸۸ . 




















۳۳ 
أبضمًا صوق شيعى من غلاة الشبعة عاصر الملاج + وکان من آشد آعداله » ويتبين فيه غنوص 
المذاهب انار أكثر بكثير من الحلاج ء وقد ادعى حلول روخ الله فيه » ثم رفع التكاليف 
عن آنباعه + ولكن الخليفة اراضی قتله 290 
أما اتصوف فى صورته السنية : فهو إسلاى بعت . وثمة فرق بين مذهب موحد باول أن 
يستمد منهجه من موقف خاص تجاه القرآن وان يعيش فى قلبه وأن بنادی بالمعرفة المباشرة. 
مستمدة من تلارة الكلام الافی وتردیده والذكر به » ومذهب إما ی غنوصی يرد الواحد 
الإسلاى إلى اثنبن ويجعل أصل الوجود تنازع بين قوتين + وإما غنومی فيضي يصدر المرجود 
فيه صدور ذاتيًا عن الله وبعود له 
وم يكن على الإسلام ‏ كا فلت أشد خطراً من الغنوص + سواء فى الكلام وف 
القلسفة ‏ بل وصل أثره إلى صميم العلوم الإسلامبة فقد قامت الفرق الغتوصية بوضع كثير من 
الأحاديث لتروج الغنوص فى قلب الفقه الإسلاى » ولكن علماء الحديث قاودوا الغنوصيات + 
آفلوطبنیات ممدثة كانث آم لنوية . 


( ع ) الحونانية ولصابتة : 
ولم تكن هذه الغنوصيات وحدها وهى کل ما وج السلمون البلاد الفتوحة» إنهم وجدوا 
فن حران مدرسة فلسفية كبيرة فى تریغ اشکن الفليى_الإسلايي باسم الحرائية أو الحوثانية أو 
الكلدانيين » وقد تسموا من أيام المأمون باسم الصابئة آذ كورة فى القرآن و با فق 
من أهل حران » حتى ينجوا من القتل» ۰ ذلك أن اسم الصابئة قد ورد ف القرآن » فهوإن من 
الأدبان القديمة: الى لابقتل صاحبها وقد تبه البير فى إلى أن هزلاء الحرانية ليسوا هم الصابئة 
على وجه » بل هم المسمون فى الكتب « بالحتفاء الوثنية » , ولعله يقصد أنهم الحنفاء 
لین ظهروا فى عهد الوئنية . وبڈ کر البير نی أن اسمهم مشتق من هاران بن ترح آخی راهم 
عبد لام » وأن إبراهيم التبى قد ظهر فيهم . ما الصابئة على وجه الحقيقة فإنهم هم لین 
خلفوا ببابل من جملة الأسباط فى أيام کورش ۰ ووضعوا مذهبا متزجاً من البهودية والجوصية > 
ویشبههم و بالسامرة» بفلسطين » و يمدد أماكنهم فى واسط وود العراق - ويقر ر أنهم عتالفون 
لحرانية ويهاجمون مذاهبهم ولا بوافقرنهم إلا نى أشياء قليلة . رمن العجب أن الدعرة 
الإسماعيلية الباطنبة اننشرت فى واسط ۰ بل كانت واسط إحدى مراک أولاد عبد الله بن ميمون 
القداح » “كا أن الكيسانية قد عاشت فى سواد العراق وأثرت بالصابئة وهناك من يرى أن حمدان 
ابن الأشعت المشهور بقرمط كان صابيمًا . وعلى العموم نستتتج منهذا أننا أمام مذهبين عتلفين : 

(۱) تقس المصبر ص ۱0٩‏ . 























للف 
أحدهما مذهب الحرنانية وقد دعوا بالسابة منذ عهد الأمون + ومذهب الصابئة الحقيق . 
وإحدى الطائفتين وم الحرانية أو الحرنائية -- كانت تسكن شال اعرا » والثانية » 
وهم الصابئة كانت تسكن یط العراق . وقد لاحظ البيرفى : أن الحرانيين يتجهون فى صلاتهم 
إلى جهة القطب الحنونى أن الصائبة يتجهون صوب الغطب الما ۲۱. وقد بدت الفرقة الأول 
الحرانية وم ۱ + وهی تعيش حت الآن فى جنوب العراق وی بفداد - 
ویدر أنه وجدت مدرسة فلسفية فى حران » وکان بعض المسبحيين وهم الرهاويون « الذين 
پنواحی خراسان » كا يقول القدسبی بذهبون مذهب الرانی ۲۳ . بل إننا سنری الفباسوف 
الکندی يعجب ببعض كتبهم . وقد نقل إلبنا مذهبهم القدسی وابن الندم فى صورة نکاد 
نكون واحدة عن الكندى نفسه . وقد ذكر الكتدى أنهم يقررون أنهم أغذرا فلسفتهم من 
أورائى وأغاثاذيمون وهرمس وسولون ( جد أفلاطون لأمه) » وبرون أن فلسفة هؤلاء واحدة وأنهم 
الحنيفية , وهذا هوالمذهب : إن الله علة العلل لا يلحقه وسف شى ء من المعلومات » کلف 
أهل النميبزمن خلقه الإقراربر بوبينه » وبعث الرسل شيت الحجته » و وعد م نأطاع نما لا بزول 
وأوعد من عمى العذاب بقدر استحقاقه ۳. 
آما البيروفى فيروى -- ويبدو أنه فال العف گی : « ون لا نعلم منهم إلا أنهم آناس 
يرحادون اله ويتزهونه عن القبائح ربصفونهبالساپ لا بالإيجاب فيقولرن لا يمد ولا يرى ولا يظلم 
ولا جوز ويسمونه بالأمماء الحسى تزا > إذ ليس له عندهم صفة بالحقيقة » وينسبون التدبیر 
إلى الفلك وأجرامه ویقولون بحيانها وطقها مها وبصرها ويعظمون الأموره ويكرر ابن انیم 
هذا ای نفسه عن الکندی - آما العذاب ولثواب فهو ثى أدوار وهو يلحق الأنفس . 
ویذکر المقدسى أنه قرأ فى شرائع الحرانية أن اله عز وجل وعد من أطاع نعيمآ لابزوك » 
وأوعد من عصى العذاب بقدر استحقاقه . وبعلق المقدسى : « وهذا نامیس أكثر القدماء» » 
بين أفوال الخرالية وأقوال ارسطووتشابههما : فا يذهب الحرانية إلى أن النفس الشريرة. 
إذا فارقت هيكلها حبست ف الأثير وهی نارفی أعلى علو العالم » ون النفس الخيرة التى حصلت 
على الفضائل تعود إلى عنصرها الأزلى ‏ يذهب أرسطوإلى أن الملوالأعلى حل الود وأن السفل 
الأسفل عمل الموت ° . 
ويرى الكندى : أنهم بلتزمون بفضائل النفس الأربع » ثم يمارسون الفضائل ابا 
(۱) البيريف : الآثار الباقیة ص ۲۰۰ - ۲۰۷ 
(۲) القسی » اله رتاریغ + 4 ص 4۲ ۰ 
(۳) ابن الندم : الفهرست می +٩‏ » رانقسی : الده جه ص ۲۷ - 
(4) القسى : اليدب راص ۱۸١‏ . 
























۷۰ 

آما منحبهم الفلسئى فيقول لکندی : إن آراءهي فى ابول ولعنصروالصورة والعدم ولزمان 
والکان والحركة هوقول أرسطوق سمع الكيان . 

أما رأبهم فى المهاء تتحرك “حركة اختبارية وعقلبة © وأنها طبيعة خامسة وليست مركبة من 
العناصر الأربعة » لا تضمحل ولااتفسد » فهو الف لآزاء اسطونی كتاب اسیاء . ثم يمد 
الكندى اتفاقا ناا بينهم وبين أرسعاوق کتیرمن آرائهم الطبيعية . أما أبمائهم عن النقس + 
فإنهم يتفقون مع أرسطو فى أن الفس دراكة لاتيد » وأنها جوهر وليسث بجسم » 
ولا تلحقها لواحق ابلسم- وأنهم تأثروا بكتابه ٠‏ النفس » ٠‏ کا تأثروا فى نظرياتهم فى الحس 
وامحسوس بكتاب أرسطو + الحس ولمحسوس .٠‏ وأنهم تما کناب مطاطا. فوسيقا أى اليتافيزيقا 
وتأثررا به فى قوم : إن الله واحد لاتلحقهصفة ولا يجوز عليه خير موجب» وه لايخضع لسولو 
جسموس أى القياس > وقطم فى براهين الأشياء على ما شرط فى كتاب فود يقطيقا ی کناب 
الشمر . 

ويتتهي الكندى إلى القول « بأنه نظر فی کتاب يقر زه هؤلاء القوم ٠‏ وهو مقالات فرمس فى 
التوحيد كتبها لابنه » على غايةمنالثقاية فى اوح لد الفيلسوف إذا آنمب نفسه مندوحة 
عنها والقول بها ٩۳‏ . أما المقدسى فيذكلا فیل/ن)لعوم قول أرسططاليس فى كتبه » 
وكتب إمامهم لا يخالفونها ۰ رعذا مذهبالقلاتيفة:التؤقاليين فى القديم »20 . نحن إذن أمام. 
مدهب عقل فلستی يوفق بين آزاء ابا رس وأفلاطرن ويؤكد هذا ما یکره 
الكندى من أن الکتاب المنسوب إلبهم اللی قرأه هو مقالات هرمس فى التوحيد . ون نعلم أن 
الكتابات الهرميسية هى من عمل أموئيوس سا کاس + فنحن إذن أمام مدرسة أفلاطونية حديثة ف 
مدرسة حران وكانت ها کنبها » ,أن هله الكتب وافقت هوى فى نفس الفيلسوف المرب 
الذى سار فى اتجاهها » كا تابعه بعد فى جوهر هذا الانجاه الفاراني وان سينا , 

بل إننا تجد لدی ال حرانيين أبن فى النبوة » وهو رأى راء برد لدى الفلاسفة الإسلاميين 
فيا بعد : إن انی هو البرىء من النمومات فى النفس والآفات فى الحسم » والکامل فى کل 
محمود» وأنه لا يقصر عن الإلمام بصواب کل مسألة » ويخبر باق الأرهام » ويجاب 
فى دعوته بإنزال الغيث ودع الآفات عن التبات والحيوان » ويكون مذهبه ما يصلح به العا 
ويكثر عامره » . مذهب انبی إذن لإصلاح العام » لا أنه حق نی ذاته وإنما هو للعمران فقط . 
وهذا هو مذهب القلاسفة فيا بعد ۲۳ . بل يصرح القدسی « بان مذهب الرائية ناموس 

(۱) القسی جاص ۱۸۱ 


(۲) أبن نم : اقهرست ص 4۰۸ - 0۹ . 
(۲) القسی ؛ اه ولتاريخ ج 4 ص ۲۴ - ۲4 . 





۹ 
مذهب الفلاسفة يلم يكن يجسر أحد أن بظهر خلافهم . كا یذ کر عن أحمد بن الطیب 
غرم ٠‏ إن للعالم علة لم تزل ء والمدبراث سبع وائى عشر » ۲۷ . وحن نتسامل هل أثر هذا فى 
الإسماعيلية وهى تنادی بنفس هلا القول آم استمدت الإسماعيلية مذعبها السبعى بثقبائه الاثثى 
عشر من الفيثاغورية الحدثة » وهى أيضًا كانت أصلا من أصول الحرانية ؟ ثم هل نادت 
ا حرانية باصلین للوجود "كما بنقل انقدسی عن زرقان ؟ إنى أستبعد هذا » ولعل زرقان يخلط بين 
الصابئة والطرانية - أى الحنفية 

هذا هو مذهب الحرانية الفلسى كنا استخلصناه من ختلف الكتب ولك نبينيس فى كتابه 
٠‏ مذهب الذرة عند المسلمين » - ومستندا على نصوص فى غاية الدقة ‏ عرض ذهب الحرنانية 
الفلسى من وجهة نظر جديدة . آما النصوص الى أوردها لنا وکانت ممالا لناقشة لهذه الفلسفة 
وأثرها فى فيلسوف إسلاى كبير هو محمد بن زكريا الرازى فهى : أن الحرانية قد توا خسة 
من القدماء: و اثنان حیان فاعلان ۰ وهما البارى تعالى والنفس . وسبب حدوث هذا العام فى الوقت 
الذى حدث فيه [نما هو التفات النفس إلى الميولى الى هی القديم الثالث » وهی منفملة لأنها 
تقبل الصور من واهب الصور . وائنان لاحيالا:ولا فاعلان وهما الدهر المراد به الزمان ؛ والقضاء 
اراد به الللاء» . هذا هو النص الها اللي نفل يتيس من عخطوط القزويى الكاتي ال 
عام ۱۷۰ م واحفوظ فى المكتبة الأهلية اريس يم ۱۲۵ ثم أيد هذا النص بنص آخر : 
« وأما الحرنائية فزعو أن سیب ددش العام فى وقت حد وله لفات النفس إلى ابول على سيل 
الانفاق . الفرقة الثائية : الذين فالا إن سل الى حصل منه العام ليس جسم . يم ایض 
فرقنان : الفرقة الأو الذين قالا : إن ابلسم مركب من المبولى والصورة وفسروا الصورة با لاجمية 
والتحيز . ولمرولى محل هذه الصورة على ما عرفنا ذلك من قبل ثم أثبتوا حدوث الحجمية وقدم 
الفيولى » وهو قول الحرنانيين واختیار محمد بن زكريا الرازى » ويقرر النص أن محمد بن زكريا 
قال إن هذا انذعب هو مذاهب الفلاسفة الأول الذين كانوا قبل أرسطو . آما نفصيل مذهب 

7 الحرنانيين فهو القدماء خمسة : الله والنفس والميولى والدهر والحلاء لا غير ؛ وبا عداها حادث . 

ثم يعرض النص بعد ذلك لشرح آراء الحرنانية ناقلا نصوصهم فى القدماء الحمسة . 

أما الله فهو تام العلم والحكمة : أما كونه نام العلم فلأنه قديم وعام میم الأشياء لا يعرض له 
سهو ولا غفلة » وأما أنه تام الحكمة فلأن اراد بذاك أنه يفعل ما هو أليق وأحسن ويفيض 
على المواد من الصور ما هو أليق بها ٠‏ فيّامه معناه أنه بلغ النهابة ای لا يمكن أن تکون فقها 
مرتية أخرى وأفعاله كلها تعلل بالمصالح والحكمة . 

ثم يفيض عن الله العقل کفیض النور عن القرص ۰ فهو علة موجبة لوجود جوهر رد عن 


(۱) القدی . اليتس راص ۱۱۳ ۰ 
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المواد » ليس بمدحيز ولا فى التحیز ء کا أن فيضان النور عن قرص الشمس ولضوه عن السراج 
والإحراق عن الثار ليس بالفصد والاختيار بل بالاجاب . يفيضان هلا بلوهر من الله تعال 
ليس قصداً ولا اختيااً بل إيجاباً . وهو اللی صدر أولا عن الله قصداً : وأما ما عداه فصدر 
عنه تعالى بواسطة مستنداً على الأصل أن الولحد لا بصدر عنه إلا الواحد ٠‏ . 

أما التفس فهى جوهر جرد » وبا قديمة وعلة لحياة الأجسام : وطليتها خا إعا مى على 
سبيل الإيجاب » كفيض الثور عن قرض الشمس ۰ لکنبا جاهلة لا تعلم حقائق الأشياء 
واهيائها » ولا تعلم العلوم التصديقية إلا بعد أن ارپا > ثم أوجد الله اطبول وتعلقت با 
الفس ء فأحدث الله فيها الصور» ۰ فتعيناتها أو خلقها ما حدث ف هيو القدبمة : ثم إن 
الدهر هر الزمان والمكان هو اثللام 

ويرى بينيس أن هلا الاهب تمده دا عند الفيلسرف اللحد محمد بن زکریا الرازى 
ويقرر أن القائلين بلميول القديمة هم أفلاطونيون . وعرضى مذعب الرنائبة طبغا لمذه التصوس 
پثبت آنها كانت مدرسة أفلاطونية مشوبة بالأفلاطونية الحدثة(۱). 

ولقد تبين ‏ خلال دراسات أخيرة عن اتفيلرف الفاراني ‏ أنه كان حرنانياً ؛ وأنه عاش 
فى حران وتلى تعاليمها9». 

ولقد عرف مذهب الحوهر اللدمسة منجؤزلا اناد یی » وقد ذكرنا من قبل أن له کاب 
عرف پامم « المواهر اللدمسة » » وأن هذا الملتهب-أثرأيضاً عن الحليقة المعز الفاطمى : 
ون هنا نستطيع اقول بان الحرنائية نی الإساعيلية تا كملا ٠‏ کا أثرت فى الفيلسوف 
الصوق الباطى ابن مسرة وملدرسته من قبل . 

أما الصابئة الحقيقية ققد نسب مذهبها إلى بوداسف ۰ ويقول عنه القدمى : ٠‏ بوداسف 
الفيلسرف كان من أهل الحقيقة »> كان علا بالأدوار والأكوار واسشخراج سى العلل و۲۳ + 
أنه قال بأكثر من آدم ,٩٩‏ وقد اثرت هذه الصابئة فى الدروز ۰ فقد قالوا بأكثر من آدم + 
كا أثرت نن القرامطة . آما بوادسف مؤسس هذه الطائفة فيذكر عنه الييروف « 
مفى سنة من ملك طمهمورث بارض اذ 
خلق كدير *؟. وهنا نتسامل : ما هو الفر 
وعقائدهم مزیج من بمودبة وجوسية ۰ وتری أن تفوس عظمائهم هى الرسطاء ينهم وبين اله + 
عدوا یف هذه الفوس . ويرى ابن خلدون « أن الکلدنیین خالفيم فى اود 

(۱) بيئيس . مهب الذرة ص ۰ - ۷۸ 

(۲) مقال حديث ل فى جلة ( آنان) العراقية » المدد ۱۲ آب +۱۹۷ تحت عنوان و نظرية 
جديدة فى ای الشخمی غیاة الفاران رفکره » ص ۲۰ - ۲۵ 

(۴) القدی : الیدد + ؟ ص ٩۷‏ ۰ (4) تفس السب + عن ٩۸‏ . 

(ه) البيروف : الآثار الباقية ص ۲۰۴ ۰ )٩(‏ أبن خلدون . البير ب + صن ۱۱ . 
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ولذه الصابنة عفيدة ها طقوسها : وقد تكلم عنها وعن طقيسها ابن النديم . ومن هنا نصل إلى 
التيجة الحاسمة : أن الصابئة عباد نجوم وكواكب ۰ والكلدانيون أى الحرانيون هم موحدون + 
اصطلح على تسميتهم بالحنفاء كا قلت من قبل . 

ولقد ترك لنا الشورستائى وصفاً فيا متها للصائبة أصماب الروحانيات ۰ ثم ما بيهم وبين 
مذهب الحتفاء أصعاب المسسيانيات من خلاف . 

آما الصابئة فذعبهم : أن عام صانعاً فاطراً حكيسًا مقدما عن سات الحدثان » ون 
پانفستا لا تستطيع التوصل إليه ۰ فلابد أن نتقرب إليه بالمتومطات المقربين له ۰ وحزلاء هم 
الروحانيون « القدسون جوهراً وفعلا وحالة » . 

أما معی ام مقاسون فی الجوهرانهم منزهون عن الادة محرکات الکان وتغیرات اازمان » 
جبلوا على العلهارة وفطروا على التغديس ولنسبيح لا يعصرن الله أبن ويفعلون ما يأمرهم الله به . 
ولواجب الأول الصابنی أن بتخلص من شهوات الحسد » وان ينبذب أخلاتيآ من علائق 
القوى الشهوانية ولفضبية حى ينشبه أويتناسب مع الروحانيات ۰ فإذا تشبهنا بهم » كانوا 
شفعاءنا عند الله . وهذا التطهير والهذيب نما هو « باكتسابنا » فیحصل 
واستمداد من غير واسعلة بشرية ٠‏ لا فغثل ار مأو نى علينا . . . إننا من طبيعته وهو من 
طبيعتنا » إنه من نفس نوعنا وصورننا ادن المي إذن تتکر الأنبياء واسطة بيهم وبين الله . 

أما معنى أهم «مقدسون فملا ٠‏ رفدآك «آأن الروحانيين » هم الأسباب المترسطون فى 
الاختراع والایجاد وتصر بف الام ویتکا کال ويه الظوقات من مبدأ إلى کال + 
يستمدون القوة من الحضرة الإفبة القدسية ويفيضون ایض عل الموجودات السفلية . وهله 
الموجودات الروحانية تدبر الكواكب السیع وهياكلها . ولکل ریحانی هيكل » أو عى أدق + 
الروحانى اهیکل بمثابة الروح للجسد . ون افیاکل نمصل انفعالات ٠‏ فتحدث الوجودات 
متدرجة إلى أسفل , 

آما هم « مقدسون حالة »فيقول الشبرستانی : « فأحوال الروحانيات من الروح ولریحان 
واللذة والراحة والبهجة والسرور فى جوار رب الأرياب ٠‏ كيف ی ثم ؟ وم يقضون حباتهم فى 
التسبيح واتبلیل » وبأتنسون بذكرالله ء لا طعام ولا شراب ولا حباة مادية »نما قيام ورکوع 
وسجود . . . حالة لاتبدل فيها من البيجة راقلة » خاشمة أبصارم لا تفع ولا تطرف + وناظرة 
ونیم لا تفمض . بعض فى سكون مطاق ؛ وآخر فى حركة مطلقة . وبعضهم « كرون » 
أى مقرب فى عام الفيض ۰ وبعضهم ٠‏ روحانی » فى عالم البسيط . ومن العجب أن الشهرستانی 
هنا يستخدم ألفاظ الصوفية فيضفيبا عليهم » ولعله قد لاحظ ما بين الاثنين فى التصور الریحی 
العام . . . وم أمر آخر : نحن آمام أخطر أنواع الفنوص 




















۳۹ 

ثم بضع الشبرستانى مقارلة بين الصابئة والحتفاء : الأولون منکرو الرسل ولرسالة والأتبياء 
والنوة » والآخرون مثبتوها . فالروحالبات عند الصابئة كا رأينا أبدعت لا من شى ء ولا من 
مادة ولا من هیول » وهی كلها جوهر واحد » وجوهرها أنوار حضة لها ظلام ‏ وهی من 
شدة زورها لا يدركها الحس ولا بنافا البصر . 

أما الإنسان فهو مركب من العناصر الأربعة + ومركب من مادة وصورة ٠‏ والعناصر 
متضادة ومزدوجة بطباعها > ولتضاد اختلاف ۰ والازدواج فساد ء فالروحانی آعل من 
البشری . 

ولکن ابلسینیین يردون على هذا پأننا كيف نصل إلى الروحانی إذا كان الحس ولبصر 
والعقل والحيال لا يناله ؟ لا بد من جسمانى ليفعل هذا لنا . ثم كيف يقارن الصابثة بين الروحاق 
الجرد وبين الحسيانى المجتمع ( أى المجنمع من خبير وشر ) ! ؟ لا بد لكى تكون القارنة حيحة 
أن تكون بين الروحانى امهرد والحسواى البحت» أى بين الملك وبين النى . وهنا يقول الحنفاء : 
«إنا عتاج فى العرفة والطاعة إلى متوسط من جنس البشر » تکون درجنه فى الطهارة والعصمة 
ولتأيبد والحكمة فوق الروحانياث » عاثلنا من جنك /ليششرية ؛ وبمايزنا من حيث الروحانية ۰ 
فيتائى الرحی بطرف الروحانية » ويلى إلى نوغ زین رکب البشرية ۲۲ . 

تلك صورة أو مثال موجز الوصف الطويل الاقم ای قدمه لا الشبرستائى عن الللاف 
بين الحنفاء والصابئة . ولفد تنبه الدكتور یور أبخنا:]ى-الاضية الكبرى للصابئة طلحرا 
فى دراسة مصادر الفكر الإسلاى وبخاصة عند الکندی") , وأضيف أا إلى هذا : أنه پوجد 
الآن ۰ وف عصورنا هله تموذج حى لفرقة صابئة ما ال أفرادها يعيشون حتى الآن فى العراق 
مسق یف باسم نصارى يبي ویژنون بيحبى کالسیح ابید . وینکرون نبرة عيسى أشد 
نی علينا لکی تمرف حقيقة هله الفرقة الفريدة فى نوعهاء انى تعبش الآن فى جزه من 
وطننا العری» أن نقوم بدراسة شاملة متعمقة فى تاريخ الصابئة بنوعيها : الحرانية والروحانية : 
وقد ناقش علماء الإسلام الصابئة أشد نقاش وحار بوا عقائدها آشد الحرب . 

















- اللاهب افندية : 


رة الى عرفها السلمون هی مذاهب افنود . اتصل السلمون بها عن ریق 
البصرة سواء من فارس أو من المند . انتشر السنديون فى البصرة وغیرها + ثم نقلت آرازم 








(۱) الشمرستال : المثل والتسل + ۲ ص ۱۰۸ - ۲۴۰ وأیضا وه - ٠١‏ . 
(۲) الاکتور أبو ريدة - رسائل الكندى القلسفية + 1 ص ۳۸ - 1۲ 


۷ 
وكتبهم من الفارسية ومن السنسکر چة : ونصدى مفکرو الاسلام هم . ولدينا قصة معمر بن عباد 
قسلمی عالم المعتزلة الكبير » وبعثته إلى اند لمناقشة علمائها فى الأديان . 

وقد أعطانا صاحب امهرست قوائم بأماء كنب افند فى الطب + الوجودة بلغة المرب + 
واعاه كتب الند فى الأسمار والمرافات ‏ » ثم تكلم عن المداهب وامعتقدات المندية + وقرو 
أنه قرا فى كتاب ملل افند وأديانها : حکی بعض المتكلمين أن يحبى بن خالد ابرمکی بعث 
برجل إلى اند یه بقاقير مرجودة فى بلادم وأن يكتب له عن أديائهم » فكتب له هذا 
الکتاب . ويقرر أن الذى عى بأمر افند فى دولة العرب هو بحبى بن خالد وجماعة البرامكة » 
ويقرر اهيامهم بأمر الهند وإحضارم علماء طبہا وحكمائها؟؟ ۰ ثم تكلم عن أسماء مراف 
العبادة عندهم » وصفة البيوت » وحالة البددة . 





وقد اختلف فى معنی « البددة ) وهی جمع يده » وأصل معنى «بد» : هل هو العم 
الذى تتجه إليه عبادة امنود ؟ هل هو صورة البارى أو هو صورة رسوله ؟ أو هو صورة و بوداسف 
الحكم » أى صورة بوذا صاحب المذهب البوذی ؟ . 

وین العجب أن لكلمة البد » تارب ی لالم . إن أعظم صرفية الإسلام على الإطلاق 
« عبدا حق بن أ ركب كتابه المشوور نحت اسم « بد العارف ٠‏ - 
وقد اختلف الباحثون فى معنى « البد » > ولك آعتقد أن ابن سبعین‌تاثر خطى البوذية » اما 
سعى » فى هذا الكتاب ٠‏ لاله فاب فيو أدق . وقد ردد تلمید لابن سبعين 
« أبوالحسن الششترى ٠‏ كلمة البد أيضاً فى شعره فيقول : 

«لإناتن ‏ مو پنه ۱9 


وقد عرف المسلمون فكرة التناسخ عن المنود 29 ۰ وكتبوا الكتب الكثيرة فى نقضها فى وقث 
مبكر .وی بعض شراح الفقه الكبر المدسوب للإمام ی يها . كا عرفا السمنية » 
وقالوا إن نیا ١‏ بوداسف » وقد رأبنً من قبل كيف نسب الصابة عقائدهم ایض لبوداسف . 
وقد قسم القدسى طوانف المنود إلى السمنبة الممطلة والبراهمة الملحدة ۰ ونسب التناسخ إلى 





ن ‏ قد تأثر 











۷ + ابن انیم . الفهرست ص ۴۰+ ۰ مم4 ۰ وابن أ أصييمة . طبقات الأطباء‎ )١( 
۳۲ 

(۲) ابن لدم . الفهرست ص 4۹۸ . 

(۳) أبوالمسن - الدیوان ص ۲۰۸ . 

(4) انظر القمی : البد واتاریخ + ۱ ص ۱۸ وانظر أيقا + ۲ ص ۸ - ۱۹ . 








لففا 
وقد تقل لنا أبو الريحان البیرونی المنوف سنة٠44ه ‏ ۱۰4۸ م) عفاد المند وبللها ها 
فى كتاب « تحقیق ما للهند من مفولة > مقبولة فى العقل أو مرذولة » . وقد أشار یی إلى أن 
ملاهب افند قد عرفها السلمون من قبل » ولكنه فى کابه هذا بشرحها شرحاً موضوعياً . كا أنه 
فرر أن الكتب الى كتبت فى الوضوع من قبل كانت « كتب حجاج ومجادلة » ٠‏ ومن هذا 
نستتتج أن السلمین جاداوا وشوا المذاهب المندية . ويحاول الببروقى أن ینب الصوفية إلى 
المنود وکنلك ينسب [لمم التصاری « لنقارب الأمر فى جميعهم فى اخلول والاتعاد(۱) کا آنه 
يذكر أنه ترجم إلى اللغة العربية كتابين من کنبو عقائد افنود أحدهما فى البادی وصفة 
الوجودات » ولثالى فى غلیص الفس من رباط البدن . 
ریفرر الور وفى أن عداو الطائفتين الكبيرتين من الهنود - البراهمة والهند - للمسلمون عداوة 
قائلة » وأنهم لا يعترفون للمسلمين بفضل ولا بعلم . يقول : 9 إنهم يعتقدون فى الأرض أنها 
أرضهم » ول الناس أنهم جنسهم » ول الملوك أنهم رزساژه ۽ وف الدين أنه تلم + وف العلم 
آنه ما معهم ٠‏ فيترفعون ويتبظرمون ويعجبون بأنفسهم فیجهاون . . . نهم إن حدثوا بعلم أو عام 
فى حراسان وفارس استجهذوا ابر وم يصدقوه للم كورة ولو أنهم سافروا وخالطرا غيم 
الرجعرا عن رأهم » . ويعلن البير وى فى مواظح کید ہآ جتمع مغلق انطوى على نفسه وحاول 
- بکل الوسائل أن ید عن غبره من الجنمعات » وبدهش] أن قدماءه, لم يكوزوا كذلك» فیذکر 
.عن براهمن : أنه يقول حين يأمر بتتظيع لمراهية + إن البونانيين - وهم أيجاس - ما تخرجوا فى 
العاوم وأنافوا فیا على غيرهم » وجب ملم © فا تعنى آن تقول فى البراهمن إذا حاز إل 
طهارته شرف العلم ؟ ! ٠‏ . ویقرر البيروى أن امنود و کانوا يعترفون بان ما أعطوه 
منالعلم أرجح من نصییم » » ویین تجربته اللاصة فيهم: « إفى كنت أقف من منجمهم عقا 
التلميذ لمجمی فها بهم وقصورى عا هم فيه من مواضعاتهم > فلما اهتديت قليلا ها أخذت 
آونهم على العلل » وأشير إلى شى ء من الراهين » وألوح لم الطرق الحقيقية فى الحسابات + ١‏ 
فائفالرا على متعجبین وعلى الاستفاد: : يسألون عن شاهدته من افند حى , أخدت 
ون ریم مقدارم وأترفع عن جذبتهم ستتکفاً » فكادوا ينسروتى إلى السحر ۰ 
7 ن البانيين فى الحاهلية قبل هور المسيحية » فرأى أن خواص الوتانيين 
» وعوام الأولين يشبهون عوام الآخرين فى عبادة الأصنام . واکن 

















ن فازوا بالفلاسفة الذين كانوا فى ناحيئهم » حى تقحوا لم الأصول الخاصة دون 





YY 
» غاية الاضطراب وسوه التظام » وبشوبآ فى آخره حرافات العوام من تكثير العدد مديد الدد‎ 
ومن موضوعات النحلة الى يستفظم أهلها فيه الخالفة » ولأجله يستولى التقليد عليهم . إنى لأشبه‎ 
ما فى کتییم من الحسابات ونوع التعالم إلا بصدف عوط بخزف أو بدر زوج ببعر ؛ أو بها‎ 
فهم إذن‎ ٠۲ مقطوف بحصى » والحنسان عندهم سيان » ذ لا مثال للم لمعارج البرهان‎ 
لم يعرفوا البرهان ٠ء أو بمعبى أدق لم يصلوا إلى الاما » ول يضعوا اإنظرية العلمية کا فعل‎ 
البوئان » ولللك لا أثر لم فى الفلسفة أو فى علم الكلام » إنما كان أثرهم فى التصوف . وقد‎ 
عرفت فيدا البرهمانية للمسلمين » وبهلا عرف المسلمون وحدة الوجود عن هذا الطریق‎ 
طريق الهند  كا عرفوها من طرق أخرى . وانتقلت إليهم طربقة الروج! » وقد كان مسلكها‎ - 
ف السيطرة على النفس البشرپة والانتقال منها إلى الحقيقة الكلية . . الفناء فى الله , وعرف‎ 
السلمون الطريقة الينية من رهبان المسيحيين . ويذهب بعض «ؤرخى الفكر الإسلائى إلى‎ 
. أنها أثرت فى زهاد المسلمين . واخينا طريقة تعذيب للجسد والنفس وتختلف عن الوجا فى هذا‎ 
ويذهب البعض إلى أن اليوجا والمينا قد أثرتا فى أبى حامد الغزال . وابلبينا تذهب أبضا إلى‎ 
٠ مذهب الجوهر القرد » وقد ذهب المسلمون إلى وجود ما يشبه ملهب ابدوهر الفرد عند المنود‎ 
ثم عرف المسلمون مدهب البوذية وطريفها'ى انلصي » ولناء فى النرفانا ! ۱ . هل كان لهذا‎ 
كله آثر فى المسلمين ؟.‎ 

إن ملهب الحوهر الفرد عند المسلمين لا يتصل بمذهب المنود » إن له قوامه اللقاص . 
وصلته بالنظربة الإسلامية فى المد له فرح اتقدرة الإلمية : إذا كان الله قاد 
ع ىكل شىء فهو قادر على تغريق ابلسم حلی یتتهی إلى مقدار لا تاليف فيه ولا اجناغ قط + 
أى یتہی إلى جزء لا بتقسم . أما أن الينية قد أثرت فى زهاد المسلمين ال فهذا خطأ : 
إن زهاد الصحابة - وقد پل بعضهم إلى تع النفس حًا -لم تصل الهم الحينية فى أية 
صورة . كان تعلبيهم للتقس ناشت عن شفافية « النفس الوامة ٠‏ وغلوها فى تصور الخطيثة, 
القد ربط بعضهم بنفسه إلى سارية المسجد أ قبظ الصيف وبحت ناره امحرقة المستعرة » أو فرط 
إلى البادية فراراً من ذنوبهم وتكفيرآ عن خطبنات نفية أو مادية » خوقاً من عذاب الله » 
لا أملا فى العودة إلى الله الذات الكلية ‏ أو احور فى الوجود العام . . . لم يعرف السلمون هذا 
على الاطلاق فى عهد زهدم . 














ت بعد ذلك مذاهب امنود الصوفية من حلول واتحاد وفناء وغیره 
من تصورات صوفية وتقذت بها إلى قلب التصوف + فنحن لا نستطيع أن نؤيده أو نتكره . . 








ما لهنه . + ۱ صن ۱۷ 6 ۱۸ ۰ 
(۷) ابر : تحقيق ما لهند : + ۴ ص 15 


r 
حى يكتب تاريخ اتصوف كاملا . ولكن حفائن اتصوف كا قلت تم إلى فسمين‎ 
تصوف سنى وتصوف فلسى . ما الأول فنشأ من القرآن ومن الستة » وبهما سار وتطور‎ 

واتصوف اثقلنی أخذ من كل المذاهب ومزجها وخلطلها . أما الأو فيمثل الإسلام + وهو 

تفسير ذرق للإسلام ولصدريه الكبيرين : القرآن والسنة . رما ای فعتصر دخبل لا يمت 
للإسلام ولا السلمين يصلة ‏ 

ولقد رقف الإملام أمام غنوص الشرق سواه أكان فارسا أم هندب ٠‏ کا رقف أمام 

غنوص الغرب - الأفلاطونة احدلة - موق العدارة ولیفضاء ۰ مجالدها أشد مجائدة وأعنف 

جهاد . 

تنك هى القرى الى مجبعت وزحفث على الیحی . . . الوعى الإلى الآ من مک + 

مماولة إبقاف رة حضارته » تقارعه وتصارعه بكل ما ملكت من وسائل وما یت من حيل » 
وظنت أن من البساطة بمكان أن تطمس ما أتى من أعلى واستكن على جبال مكة . . . 
ول دث هذا إطلاقا . لقد بن القرآن . 





اضر 
العوامل الداخلية لنشأة الفکر الاسلامی الفلسنى 
قلنا إن القرآن حدد میتافیز 


فيزيقاه وفيزيقاه ومذحبه الإنساق ۰ وم يطلب من السلمین تجاوز 
هذا المذهب الفلسی التکامل : ولكته دعاهم إلى معاناة الحياة واكتشاف مناهج تتودهم ف 
دروبهم رأقبلت العواكل الحارجية نبز كيان البنيان > ولكن لا أحد يستطيم أن پنکر التفاضات 
البنيان الداخلية » ونشوفه حو فكر إملاى أصيل . أو بمعنى محر : إذا كانت هناك عوامل 
خارجية لقيام فلسفة خارجية أصيلة ٠‏ فهناك أيضاً عوامل داخلية . وأهم هذه العوامل وعلى أهيتها 
فى الریب هی : 

. العوامل اللطوية‎ - ١ 

۲ ب العوامل السياسية . 

۴ - العوامل الاقتصادية 








۱ - العوامل اللغوية 


هل من الممكن أن جد فى أساس الفکر الاسلای افير الذری ٠‏ أو ی أدق هل 
محاولات السلمین الفلسفية الأرل إنما هى كانت ماولات تفسيرية لغوية الکتاب والحديث + 
بل للجزئيات والکلیات الطارئة عايهم . حدث بلا شك اختلاف فى التفسير كان مرده إلى 
ية تضعرية حول تصورات قرآئية وحديثية . اختلفوا فى الفهوم الأذوى للآيات 
المحكمات ولبات الخشابمات + وبلا شك نشأ عن هذا التجسيم وا 
لفوية ی القضاء واقدر .نا عن هذا یر والاخبار . فا ی یات ل ول 
الؤون والفاسق والکافر فند . اختلفوا فى محی اللروج 
والإرجاء والاعتزال فشا عن هذا أصل من أصول ال هر الآمر بالعروف والبی عن 
المنكر - اختلفوا فى الأسهاء والأحكام ونشأ عن هذا المعتزلة . هل كان تكون الفرق الکلامية + 
بل المذاهب الفقهية ایضاً ناشت عن اختلافات فى البنية اللذوية الصادرة عن هذا المجتمع 
المديد . إن الموضوع لی حاجة إلى بحث أوسع وأخطر . ققد يكون من الحتمل إذا تا الآمر 


لين 















Ye 
من هله الرجهة من انظر أن ترد الحياة العفلية الإسلامية كلها » إلى تفسير لغوى أو فيلوارجي‎ 
وی أدق إلى العوامل الداخلية لبنيان هله الأمة الإسلامية الى تعددت أجناسها بين عرب‎ 
أفحاح » هم خلفون فى بنيانهم اللغوية » وبين مهجنين ومولدين ترا هذا این اللذوق‎ 

واخحلفو فيه وعليه أيضاً أشد الاختلاف . 





۴ - العوامل السياسية 


هل يمكن النظر إلى قيام فلسفة إسلامية من وجهة نظر سياسية : انا ذنم أن المسلمين 
بعد وفاة التنى ( من ) . قد اختلفوا سیاسیا. ثم بنی الاختلاف كامنا حى مقتل الخليفة الثالث 
و موه كا هو معروف - انفجرت انفلافات السياسية وف أثرها تكوات المذاهب . إن الشيعة 
بفرقها الختلفة وبفلسفة هذه الفرق فلسفة عارمة »> متعددة النواحى فى صورتا الاثنا عشرية 
أو الإسماعيلية أوالزيدية» [عا نشأت وتطورت نتيجة لأصل سيامى + بل إن المذاهب وناب 
ولختوصية إنما اتقدحت فى فلسفة الشيعة تتدعيم فكرة الإمام المعصوم + واستخدمت كل حجة 
فلسفية من قبل ون بعد لتدعيم أصل سیامی. © ون انعم يض أن الحوارج بطوائفها امتعاددة 
اھا نشات عن عامل سیامی > والعدزلة نی ناب امية[وض‌ی تطورها كذلك . بل ماد 
عهد ألى اذز یل العلاف تقلت نوق درام یچ 2ا امار حين استرات على السلطة 
دة طويلة من الزمان . ويفسر الإرخا "تقس ی فن هة نظر بعض الباحثین » كاذ 
الإرجاء أداة سر ية للحددة الأمويين وغاولة لتبرير وجودهم کنتمبین الخلافة الإسلاءية ۰ بل 
فيل إن الفلسغة المشائية نفسما قد جليت إلى العام الإسلاى لتدعيم طرز من السياسية » والقاالي 
مثال صادق على هذا . رأغلب ما حدث فى تاريخ المسلمين من یات برچ فكرية از 
ثروات حيوية فكرية -- إما انقلبت إلى ثورات سياسية : الكيسانية وخليق! القرامطة . 
الشيعة الإسياعيلية وخليفتها الدولة الفاطمية ۰ اازيدية وخليفنها دول الزيود فى المغرب وفارس 
این : لستا تحص هنا أثر العامل السياسى نى قيام الفكر البلای ٠‏ ولکن هذا العام 
كسابقه يحتاج إلى بحث أطاول وأشمل . 




















۳ - العوامل الاقتصادية 
وهناك نظرة إلى اعتبار العامل الاقتصادى هو سیب نشأة الفرق الإسبلامية وبالتالى نشأة 
التفكير الفلسى فى الاسلام . فقد کان الاقتصاد إلى حد كبير أو بمعنى أدق شعور الطبقات 


افروية ى عهد عن داعييًا إلى قيام التشيع ولنغات جماهير كيرة عن اقا جد عل 
تعا: الفكر - اول 





اهنا 
ابن ی طالب . شل هذا بصورة صادقة حين سرى على بين أغتياء الصحابة ۰ وققراء 
المسلمين ما دعا الزبير بن العوام وطلحة بن عبيد الله إلى الاتفاضة ضد على وإثارة اطوب 
الأليمة ضده . ثم يقال ایض إن آساس قيام الكيسانية ومی‌حركة كبري فى تاريخ الاملام 
تفرع علها ثورة القرامطة وثورة ال ب تسوية المختار بن أ عبيد بين المرب 
والموالى فى العطاء . وفى بع الیاذج التى وصلتنا عن نشأة المعتزلة القديمة أن أساس قيام المعتزلة 
كان عاملا اقتصادياً هو عدم رعاية السلطان لأموال بيت الال . وعدم توزبعها بين الملمين 
بالتسارى ويعلل نشأة القدرية نفس التعليل وسنذ كر فيا بعد عبارة معبد ابلهنى الشهووة : 
و إن هؤلاء الوك يسفكون دماء المسلمين ويأخدون موم. وية يلون إنما تجری أعمالنا على فدرالله » 
كانت هذه العبارة أساس مذهب حرية الاختيار فى العام الإسلاى ومی القی نشأت عنما المعتزلة 
فيا بعد . لست أود أن أقوم باستقراه كاءل هذه الرهات : ولكن من اللطاً أن تفرد 
عاملا من هذه العواءل عن العاءل الآخر . إن من الأول أن قول إن ابنیان قد تم وأساسه 
إسلاى بحت » ثم بدأ البنيان ينزو نزواته الحووية » ويثور ؟وراته الداخلية » وهبث عليه فى 
الآن نفسه أعاصير العوامل انا » خلال .هذا تکونت الفلسفة المسلمة والفلسفة الإسلامية . 
الأول من انفداحة باطنبة : والثانية متاخ من لات خارجية مع عناصر إسلامية -- الفلسفة 
المسلمة [نما هی تعببر عن هذا الجتم الى )4 أالفلسفة الإملامية إنما هی ترف على 
قامت به مجموعة من الإسلاميين. الفصلت فَكَرَيا عن هذا || 

























اباب الشالك 
البواكير الأول الحركة العقلية الإسلامية 


اض تر لول 
الفقهاء وعقائدهم الكلامية 


اتشر السلمون فى الأرض » فتوفلوا لا وجنوبا شرا فرب من بينهم الحرام » وعلت 
أعلامهم فى کل مکان فى أمد قليل ۲ وكانت اليم تدندن بالفرآن » وآذانهم تصيخ السمع 
له » ولكن أقيلت الدنيا عليهم » فشفل ارين ا )/ثم ما ليثوا أن اختلفوا عليها > وأراد 
كل أن شرع لنفسه وإنهجه فى الحباة .وان يواجهرث العام كله » العام الذى فحوه ور 
بالقرآن وبسنة مد صلى الله لیهس ولا ما كانرا يملكين » فاتجهرا إل القرآن وإلى السنة 
يتأملرن فهما ويستخرجون الحفيقة , وبالفرآن يشا تابون الم : اما عريقة فى الضارة ٠‏ 
راسخة فى الذكر ‏ شکتة فى ابلدل . 

اتجهوا إلى القرآن ‏ کا قلت - يفرأونه وبتدبرونه » و « القرآن حمال أوجه » پسطی لکل 
٠‏ الرجه الذي يريد »: ومن هذا الندبر وهذا التفكر فى أعماق النص الفی > بدأ الفكر الإسلا 
اخحلفت الطرق بالناس ولكن الأصل واحد هو : القرآن . 

والحياة الإسلامية كلها ليست سوى التفسير القرآنى: فن النظر فى فواتين القرآن العملية 
نا لفقه . ومن التظر فيه کاب بضع '١‏ اكلام . ومن النظر فيه ککتاب أخروى 
تفا الزهد واتصوف والأخلاق . ومن النظر فيه ککتاب الحكم نشأ عم السياسة ومن النظر فيه 
كلغة إفية ندأت علوم اللغة . . . إلخ . وتطو, العلوم الإسلامية جميعها إا ينغي يبحث 
فى هذا النعلاق : فى الطاق القرآنى ندأت » وفيه نضجت وترعرعت » وفيه تطورت » وواجهت 
علوم الم تؤيدها أوتتكرها ئى ضوله 

كان عهد عبان مدلا لأفكار غلاظ دخلت إلى السلمین » ولم يكن لعیان أو لضعفه 
دحل فى كل ما حدث . . . كانت الحوادث تلاحق والحياة الإسلامية نضخم ء وام شى 


rv 











A 
. تدخل الاسلام . كان المعترك اللحاديد . خلافة عنان ء وكانت هذه الحلافة  كنا نعلم  الثالثة‎ 
وقد أحس قلة من خلص الصحابة أن الأمر ازخ من على للمرة لنالثة » أنه إذا كان الأمر قد‎ 
+ سلب منه أولا لكى يعطى لاصاحب الأول + ثم أخذ منه ثانياً لكى بعطى للصاحب اثانی‎ 
قند أخذ منه ال نکی بعطى لشبخ ماو متبالك لا يصن الأمر ولا بقم العدل . .یل الأمر‎ 
لیا قريش الضالة . وحقاً نالا جد فى ذلك الزمان  السنوات الأول من خلافة عنان .تزع‎ 
ولكن تجد نبا کی خركة‎ ٠ واضحا‎ 

ونا لا شك فيه أن هؤلاء الجماعة من حلص الصحابة وزهادهم كانوا بتأملون الأحداث 
أن ال سوت الاضيات بهد اة اسول سوت ولام علي یرو هل بدت شقة علا 
بين عهدهم وعهد الشيخين ۰ أو بين عهدم وعهد الرسول ؟! لم يكن ثمة خلاف كبير + 
فالشیخ اثالث قائم على القرآن» متبع لسنة البی العظم ٠‏ ولقد ذهب رسول الله وهو عن عبان راض » 
وذهب التنبخان الكبيران وها عن عبان راضيان . بل وهذا ربانى الأمة وعالمها » بل السيد الذى 
طب الحق » هو أيصاً راض عن الك الث : فعلام إذن اليلاف ؟ . 

ولكن جمهور الاس لا برفی وا /لهندسون من سابة الرسول . ونی إذا قام 
الا عل « الكنوز » بين عبان ونیا ذوویی أذ ذر وعاوبة حاكم الحليفة على الغام س 
أطاع الصحای الیل وذهب إلى الربلاة قیاع أنه يطيع صاحب الأمر ولو كان عبد 
من الأحباش . وإنه يذهب إل متاك ككو عتم« أيدروحده ٠‏ معلا أن بشارة الرسول 
بسببل التحفيق . ولكن جمهور الناس لا برفی + وشات من اليهود - ند آمثوأ نفافً ‏ 
برضون . وسواء أكان عبدالله بن سب حقرقة تار عخية أم لم يكن » فقد كان - للييود المستسلمة 
دحل فى الفئن . . . وقامت الفغنة 


2 ؛ بشتد فيه القاش . 


















اربون بالسيف ویضاربرن بلسان» ع یاو کت . فأما شيعة 
على فقد كان مہم من أحبره عن يقين وان : صاروا فى ركب الإمام وهم على 3 
مطاق بأنه الأثر الباقى خقيقة الإسلام الكبرى . وكان منهم من أ 
الإيثارى . بطفل مكى ظهر فى مطلع النبوة بين 
سود 3 OS‏ جیا 
مهاجراً . نم أسطودة القتال فى جميع مواقع ال 

عليه صلم . . . وینادی الرسول 









ثم تقحات الم ا 
سید ٠‏ وعلى بابها » ٠‏ ثم يستمعون إلى حدديث 
غدير خم . وال حدیث الكساء . وی هؤلاء ألى امود المستسلمة : وموابذ القرس الضاغنون على 
الاين یدید ٠‏ بأفكار القداسة واعصمة واجحلالة محاطة باين عم محمد صلى الله عليه وام + 





۱۳۹ 
وقبلها الحمهور الكبير , ويانب هذا : ٠‏ العئانية ٠‏ و « الأموية » الذين كرهوا الإسلام أشد 
الكراهية » وامتلأت صدورم بالحقد الدفين نحو رسول الله وآ له وأصمابه . . كرهوا أبابكر ور 
كاكرهوا علي سواء بسواء » ولكن انبم الفرصة فقط حين قتل يان . وبامم الشيخ الشريد » 
وأمام جمهور الشام » قاموا يملنون أنهم نا يغضرون لدم صاحب من اماب رسول الله مى 
سول الله وهو عنه راض » ویفی اشخان وثما عنه راضيان» قد أهدر دمه» وعم أزلياقه .یلع 
أهل الشام حًا » وتبعوا الكذب والفداع ‏ ولم يعلموا حي أن من يتمسحون بالشيخين كانوا 
أشد أعداء الشيخين » انهم حضعوا هما خلال حكميهما فا من سطرة السلمین » وكيا 
فقط لأقدامهم فى امجتمع اللحديد » وقد كانوا بالأسس فقط « الطلقاء وو « المثافة قلويهم ۰۰۰۹ 
وظهر الموارج » يعلنون أن الحكم لله لا لارجل ٠‏ وضاع اللحق ۰ وقتل ٠  لع ٠‏ وتو 
الحسن أمر خلافة المسلمين بعد أبيه ولكن معاوية الكريه كان له بالمرصاد .ونر الأمر بلي 
الحسن معاوية . رأى جماعة من أصماب ال حسن بن على عليه السلام أن معاوية ابن قريش 
الما بحم أعناق المسلمين ٠‏ فاعتزلوا الجماعة كلها وانقطعوا للعلم والعبادة ٠‏ بقرأون القرآن 
وبتدبرونه » وینظرون للخطب ابلسم السیامی بزلا بل الإسلام فلا يمتمون به ولا أمون له . 
ومن هنا نشا اسم ٠‏ الممتزلة » الذى سيطلق فيا بط لیر العفلية لمشي و رة . 
ول صط هزلاء المعتزلة عن الناس . ظهرت أولتاارسة فكربة فى تاريخ الإسلام » وهی 
مدرسة محمد بن ا حنغية الابن اثالث لعل نله و کنز)آلاده علماً وما وفضلا » 
وقد عبر عن هذه المدرسة باسم المكتب ۰ ول يتنبه الباحذون إلى أهمية هذه الدرسة اليل + 
بالرغم من أهميتها » وبالرغم من أنها تفوق مدرسة الحسن البصرى فى آثارها فى أفكار السلمین 
یت : وم يتنبه الباحدون أيضا إلى أن نشأة الفكر الفلسى فى الاسلام نما كان فى المدينة » 
حيث ازدهرت تلك الدرسة ول يكن ف البصرة» وان نعرض الا لشخصية محمد بن الحنفية 
ولا لاهیته تاربخ التشيع » ولقد فعلنا هذا فى ابخز الثانى من نشأة الفكر » ولكن حسينا 
الآن أن تقول صور مد بن الحنفية فى صور مختافة » فهو عند أهل السنة عام من 
علماء آهل ابیت » بل أكبر علمائه : سار على السلة ولم خرج عليها » وعاون على لبدثة الفتنة 
الكبرى الى أعيت كاهل السلمین » محطمت وحدتهم ۰ وتسیت فى أعى اللکبات الى 
حدثت فم » فىأيل تاريخهم فى هذه الحياة » فهادن بی أمية وبايعهم » حقنا للدماء » وتخليص] 
للمجتيع الاسلای من ظلم بى أمية وعسفهم وجورهم » وهو عند الشيعة العتدلة ملهم حركة 
نا 0 لآل البيت من مقتل أخيه الحسين » وهو عند 



















ب وهی فرفة غتوصية غير اغاثارية » اعتبر محمد بن الحنفية 
(۱) أبوالحسن اللطی : اشنبيه والرد على أهل الأعراء والبدع , ص ۲۸ . 


۳۰ 
مهديها الغائب » ولقد عاشت الكيمانية خلال التاريخ ونطورت أعنف تطور. » و ینتسب لیا 
القرامطة وغيرها من فرق > كان لها شأن كبير فى العهد العبابى » وبالتالى فى تاريخ الإسلام 
كله ه ویہمنا الآن أنه کان فى مكتب مد بن الحنفية أو نى مدرسته فى المدينة ابناه الإمامان 
آبوهاشم عبداقه بن محمد بن الحنفية ( اون عام ۹۸ «) والحسن بن محمد بن الحنفية ( الحو 
عام ۸۱۰۱ 

أما ألما : أبرهاشم » فقد صور انا فى رواية على أنه غنوصى اتم » وقد بمنت هذه 
الصورة بح افيا فى كتانى لشأة الفكر التفلسق - ابلوزه الان 

وصورته نا المعتزلة على أنه منذى؟ الاعنزال فى الدينة » وى مكتب أبيه فيها يقرل الکمپی 
« وكان واصل بن عطاء من أهل الدينة رباه محمد بن على بن أنى طالب وعلمه وكان وم ابنه 
أبى هاشم عبدالل بن عمد فى الكتاب . ثم مه بعد موت أبيه معبة طويلة ٠‏ و پردد هذا 


صاحب النية والأمل ؛ آبو هاشم عبدانةه بن محمد بن الحنفية» وهو الذى آخذ عنه واصل ركان 
n‏ 








ممه فى الکتب » فاخذ عله ون أبيه ا 
فنغى؛ الاعتزال .- طلبقا هذه ارات اباي عبد الله بن الحنفية » وموطن الاعتزال - 
طبقا هله الرواية أيضآ هو المدينة لا ابقترقی 
آما ثائييما : فهو الإمام اسب ی باتوی عام ۱۰۱ ۸) . شخصية عن 
أم شخصیات اتقکر الاسلای الأرل . 
ويذكر عبدالحبار : لم يكن الحسن بن محمد بن الدفية الا لأبيه وأخيه إلا فى شىء 
من الإرجاء أظهره ۱۳ وقد كتب أول كتاب فى للعقائد فى الإسلام « وهو كتاب أي الإرجاء . 
وکان أكبر تلاملته غيلان بن مسلم الدمشق فقد حمل عنه الأرجاء فى الشام ب کا أن 
الإمام أبا حنيفة التعمان قد تآثر به » وإنه لم يكن قابله وتتلمذ عليه » فقد تفل إرجاء اطسن 
إليه : وردده أبو حنيفة "كما هو 
وقد كان لكتاب ٠‏ فى الارجاء » أثر كير فى العام الإسلاى . تلك هی المدرسة الإسلامية 
الفكرية الأول الى خرح كبر رواد الفكر الإسلاى الأولين مب . 
تعيش فى شظف من الحياة » وسبغة مريرة قاسية ۰ وكأنها نات هن کل ما حواليها . 








أت فق المديئة رکانت 






)0 
الوم سنا قؤاد سيد ) ص 
(م) القاضى عبد اببار : فرق الممتزلة مص ۱۱ 


الکبي : كتاب القالات فى کتاب فضل الاعتزال وطبقات العتزلة ( تحقيق 
(۲) ابن الرتدی ص 





۲۳۱ 
ولكنها كانت تعیلج فى باطلها مرارة وغثيان . و يغهم أمير الأمويين هذا . إنه لم يعرف فى هذا 
مين - أنه خلل الما وی الثثر - لم يدرك هنا إلا عر الث . أما فى البصرة فى ذلك 
تستمع شين واحداً : مدى سخط الأقوياء عن أل 
بة تسمع فقط مدى ولاء هؤلاء .الأغنياء ب سواء باختارهم أو 
قا - لخليفة دمشق ء وكان خليفة دمشق غارقا لأذنيه فى جاهليته الأولى ٠‏ بين جواريه ومغاتيه 
وملاهيه وطربه يرتكب الكبائر مرا أو علانية ۰ ويخط فى بناء الجتم الاملای الخلق كا 
حطم بناءه السپانى والاقتصادى . وظن خطأ أنه حلل المجتمع الإسلاي : رنه أشاع الفاحشة 
بين الناس » فماد واتعهم إلى الحمر والنساء والرذائل العادية والشاذة رأنه أنبكهم - با حملهم 
من آوزار وخطايا : یلا يسبل عليه حكمهم : ظن خطأ أن الاس على دين ملوكهم ونم 
لا يفعلون غير ما يفعل ولا بأتحرون إلا ما بأمر : 
ولمجتمع نزواته الحبوية ‏ كا قلت - وكانت أيل نزرات هذا المجتمع نثأة الحلقة 
الزاهدة والدرسة الكبرى » الى خرج رواد الفكر الإملاى ملا . طذا تفسيرأيقن جماعة من 
خلص الاب أن الأمر لبس لم > وان انا نتم روم ٠‏ وان شرع الله - وشرع الله 
عو الراقع الذى انتغل على الأرض لسماديم لأ لاتيم ر لا بأبه به حاكم ولا حکوم . 





الباحث ادها لول 

عاد محمد بن الحنفية إلى المدينة بعد أن عانى من الأحداث السياسية مالم يعانبه بشر من 
قبل . رای مصرع أبيه فى الكوفة ثم مقتل أيه امن ف المدينة مسموما » ثم استشهاد أخيه 
الحسين فى کرپلاء على يد يزيد . 

ول یک الرجل ہد عن التقال السياسى + فقد وتف لعبدالله بن الزبير بالمرصاد » ثم 
كان وراء حركة اضر الى بطشت بکل من شارك فى قتل آخیه الحسين . للم يبدأ له پال حی 
آلی برأس قائله عبيد الله إن زياد تحت أقدامه ولم يستطع -- بعد المقاوبة اسپاسية قباي. 
الأموبين . واعتزل ف الدينة بعيد هن الناس » وق المدة انشا الکتب - كا قلنا - ودرس 
فیه - "كا درس فيه ابناء أبو هاشم والحسن . 

وى هذا المكتب وف المدينة نفسها تباورت الفكرة الى عرفت باسم القدرية - الفكرة الى 
تتكر : أن أعمائنا نا تجری بقدر الله أن علیناانلضوع الام هذا القدر الذى لا مناص مئه 
ولا فرار . كان أمعاوية يعلن الخبر فى الشام و ثم حدث رأى اطويرة من معاوية ۰ لا ثولى على 
الآمر ورآم لا ياغروت بامره » فجعل لا يمكنه حجة علیم وأوهم أن المكر لفعله » قد ظلمه 





۲۳۲ 
فال أو او يرف رب أنى آهلا لهذا الأمرء ما ترکتی وإياه .. رلو كره الله ما نحن فيه لاه .. 

ومرة ثانية لا جد حجة أسلبه الفلافة من بى هاشم + فيضيف الأمر إلى الله تعالى وإرادته 
و آنا خازن من خزان الله تعالى > أعطى من أعطاء الله » وأمنع من منعه الله تعالي + ولو کره 
الله آمر لغيره » . . . ومرة أخرى يقول : «إما أقائلكم على أن أتأمر عليكم . وقد أمرفى الله 
علیکم » وحددث من ملوك أمية مثل هذا القول »7 . 

كان ابر حينئذ دعوة سياسية استخدمها بنو أمية ضد العاويين وضد جمهو ر المسلمين 
كله « نشا نی بنى أمية وملوكهم : وظهر فى أهل الشام ؛ ثم بى فى العامة وعظمت الفتنة فيه ۱۳۰ . 

ورأى محمد بن الحنفية . وابنه أبوهاشم وها آمحاب البيث الذى سلب الحق : آن یلا 
فى هدوه الفكرة المضصادة : إنكار القدر وإنكار إغسافته إلى الل 

و الدينة نفسها ظهر معبد اللحهمى ٠‏ المتوق عام ۸۰ ۱۸ 

هل كان معبد الحهمى صدى « هله الدرسة العاوية . وقد كان العاويون يعجر ون عن ضمير 
الشعب حينئذ . کان معبد یغهمی ییا وروى عن أل ذر ای ثانا .ون تلم 
أن أب ری کان علويًا ۰ بل بَأحَتة لني الحلافة » کا کان بنادی نوز » 
بقاوعة ن يكنز الذهب والفضة ۰ إلا ينفقرما.ق لبیل الناس ۰ أى يمن بسيلان الال وعدم 
نم ایض أن الالسمال.المسلمين لا مال.الله . ونردد هذا كله فى دعوة معبد 
امون ۰ کیا سردد أبضآفى آراه خیلان آللمشی فيا بعد . 

فلا شاك إذن أن معبد االحهمى [نما كان تلميذاً وأثراً لمدرسة محمد بن الحنفية . 

إن الأخبار عن هذا التابعى الصدوق قلبلة جدً! . ولكن أجمعت كتب ال قائد الاسلامية 
عل أنه أول من تکام فى القددر من المسلمين 

لقد ظهر الفوارج : كا نم ء فى عهد الإمام عل بن أنى طالب وأعلنرا أن ۾ لمکم 
الله لالارجال ٠‏ ۰ وقد أداهم إلى هذا الأصل «التحكم » » فقد أنكروا أن يمكم على فى احق 
رجلا أورجلين : إذا كان على هر صاحب الق فلم تراجع وقبل اتحکم ؟ ای حق الله + 
فليمضوا محاربين مجاهدين فيه حى يرزةوا إحدى الحسنيين . وما كان لنبى إذا وضع لأمته 
أن ينكص على عقبيه . ولا نافشهم الاماموجادلم : بأنهم هم الذين أرغموه على التحكم + 
وأنه كرهه أول الأمر لأنه بعلم أن الحى حن الله وأنه لن يتكص على عقبیه فيه ۰ کم مم 
سأموا لقتال فدفعوه أن يضع الأمر فى يد رجاین من الرجال ۰ فاما قبا تکصوا هم عل أعقابهم 











(۱) القافی عبد طبار - طبقات الممتزلة ص ۱۱/۳ . 
(۲) القافی عبد اخبار : فرق المتزلة ص ۱۸۰ 





۳۳ 


وطلبوا منه الفی فى ارب + وأعلنوا توبنهم عن التحكم ۰ فيرفض على أن يعض وعده أن 
يرسل رسولهتحکم . . . هنا بدأ الخوارج الحرب الريرة وقاموا بها مجالدين الإمام علي بكل 
ما ملكوا من وائل . مات على » فقام اللموارج يقاوبون أيضا بى أمية » صرعان ما تكون 
مذهيهم : فأعلنوا أن الإيمان ليس هو ما وقر فى انقلب ونطق به اللسان ۰ بل إنه ما صدقته 
الموارح ء أى أن الإيمان لا نفصل عن العمل . . وين هنا توصاوا إلى أخطر التالج وى أن 
الفاسق غير مؤين . . وکل مخالف للخوارج فى فكرتهم هو فاسن» وبالتالى هو غيرمؤان » فیح 
قتله وقتل أطفاله واستحلال نسائه ۷ 

ولقد مج افبجمع الإسلاى بنرارج وبآائهم » وبع ذلك فقد كانت نی صدى فى عقو 
الكثيرين » فاستجابوا لها . و يعرف الحرارج ( التقبة ) "كا عرفها الشيعة » فانقضوا عل الوم 
يفشون فيهم القثل الذريع . ووجدت دعوتهم فى عدم مان افخالف أكبر صدى . ووجد الإمام 
الحسن بن الحنفية أن الذين قائلوا جده مستندين إلى أصل ظاهره الصدق وباطنه الانك » هو 
«الحكم لله لا لعلى ٠‏ ون أصلا آخر طبرا لقتل المسلمين » وهو أن لا عفد بدون عمل + 
ففر فبادتبم » وأعلن أنه لا بضر مع الإعان معمبية:ءٍ وكان بكب الکب للأمصار ويعلذها 
ناس . وبا كان منطق الهوارج أن مرتكببالْكييرة كاف يجب قتله ۰ كان لسن يعلن أن 
الطاعات ور امعامى ليست من أصل الإا حي يولم امن بز واف" 











أبو حنبفة النعمان 


وهنا ظهرت أول فرقة من أهل السنة ۰ ويمثلها - بعد الحسن بن محمد - مجموعة من 
العلماء على رأسهم أبوحنيفة التعمان المخرق ۱۵۰ ه / ۷۹۷م لم يكفروا أصاب الکبالر + 
وا يمكموا بتطليدهم فى الثار . وكان تكفير أهل الكبائر وعدم تكيرهم الفخل اشاغل السلمین 
فى ذلك الوقت . 

ولكن لم يكن هذا وحده ما یز أبا حنيقة ومدرسته . إن هذا الإمام القاربى + الذی يعتير 
أي من آرسی قواعد الفقه » كان الفيلسوف الأول للإسلام » البثق عن روح الإسلام وحقائقه» 
فلم يكن يستطيع - وهو يتصدر الإمامة العظمى المسلمين ويكتب لم فانتیم العملى ‏ أن 

(۱) قام ثلمينى الدكترر مار طالب بكتابة بحله فى الماجستير عن » آراء الموارج الكلامية. 
وتحقيق كناب الموجز لأب عمار انكافى الأباضى » وقد أقام ابحث آراء الموارج الكلامية فى نسق ظسي 
رائع . وسيظهر الكتاب قري , 

(؟) الشپرستای : اللل وللحل ۰ه + + ۲ صن ۲۲۱ . 





rt 
يركهم وم فى معنرك الفرق وتفلفات نها للقلق العقائدى يشخطقهم ويعزق عقوم رتاوم‎ 
حرس فى حلقاته المتعددة آراءه الكلامية والمفائدية . وقد تنبه البخدادى إلى هذا فذكر أنه‎ 
أل متكلم من افقهاه » وأن له .الة فى نصرة قول السنة الاستطاءة مع الفعل . ولعل هذه‎ 
+ وقد نسب لأبى حنيفة کتاب الفقه الأكبر فى العقائد‎ ٩۱ الرسالة هی کتاب الفقه الأكبر‎ 
ی نسية‎ 
هذا الكتاب إليه » فزن هذا ان يحوى بعض المشكلات الى بت البحث ااملمی نما م تر فى‎ 
عهده . ولكن الكتاب فی موعه يحوى آراءه الى يؤيدها  فى غالب الأحايين ویغالفها ى‎ 
أحيان قليلة  ما تناثر من آقراله فى بطون كتب التاريخ ولفقه . وإنه من الثابت أن له کناب‎ 
العام تام + وفيه ایض عرض بعض آراله الكلامية والسياسية » ثم من الثابت له كذلك رسالة‎ « 
.» فى الإرجاء عرفت بام « رسالة أ إمام آهل البصرة عثّان بن مسلم الى فى الإرجاء‎ 
: وقد ذكر اليغدادى أن له رسالة فى نصرة أهل السنة : أن الاستطاعة مع الفعل . ولكته قال‎ 
۰۲۳ إن تصلح لضدین‎ 

وقد خاض أبوحنيفة فى السياسة وآمن پاحقية أبناء على » وتتلمل على محمد البافر وز يد بن 
على ۰ وكان هواه دا مع لازبود » وله يقب كيدا عقيدة الشيعة الإمامية ومنطقها . وبورد 
لا ابن اللديم مناقشات حادة بين أن حنيفة وبين فى جعفر محمد بن النعمان الأول اللقب 
بشيطان الطاق ۰ وها يهاجم أبر جيف نظرية الإمامة جند الاممة ۲۳ . وید کر ابن النديم 
آیضا أن ای حنيفة کتاب الرد عل آدر4 ۹ ركان أب وحنيفة من التابعين ولق عدا كييراً من 
الصحابة؛ وكون أبوحنيفة آراءه بعد تمحيص كبير . فذهب أهل السنة والجماعة إذن تكون من 
قديم ؛ وم يكن حادا على يد أنى الحسن الأشعرى أو أنى منصور الاتریدی . و خی أن نقرر 
أن هله هي المدرسة الكلامية السنية الأول الى وقفت نی العراق » موطن الفرق افتلفة » وحاريتها 
أشد حرب . وينبغى أن لاحظ أن أبا حنيفة هو أول من استخدم مصطلح و الفقه الأكبر » 
للاعتفادات مقابلا « ثافقه الأصذر » للعبادات ۰ كا استخدم مصطلح ١‏ آصل الترحيده . 
وهاکم موجز آرائه الكلامية : 

(۱) البندای . الفرق ص : ۳۲ . 

(۲) البندادی : الفرق ص ۲۸۸ . 

وقد فشر الفقه الأكبر وشروحه السددة نشرات كثيرة فى اند وبصر كا قام عالم السئة الکییر 
محمد بن زاهد الكرثرى بشر رسالة العالم وااسلم ورمالة الإرجاء فى طبدة حديثة لطيفة . كا نشر 
آیضا الفقه الأبسط » ومون أهم كتب أن حنيفة » وين الثابت صحة نسيته له . 

(۳) ابن لدم : الفپرست ص ۲۰۸ . 

(4) نفس المدر ص ۲۹۹ . 






وهو متن صذير حدد فيه للمسلمين عقائد أهل السنة تحدیدا منبجيئًا ,ود كثر اا 
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: ترحيد الذات والصفات‎ - ١ 

شفلت مشكلة وحدة الذات والصفات عصر أنى حنيفة . وقد عاصر أبو حنيفة واصل 
ابن عطاء وترو بن عبيد » كا عاصر ابلهم بن إن » فوضع أبوحنيفة عقيدة أهل السنة 
والجماعة فى صورتها الأول فى هذا الوضوغ الشائك إن الله تعالى واحد لا من طریق العدد + 
ولکن من طريق أنه لا شريك له : قل هو لله أحد » الله الصمد » لم يلد »ول بود » ولإيكن 
له كفو أحد » . وتقد تن الشراح - فيا بعد فى شرح هذا الأصل وما يقصده الإمام به . 
وبع أن ايتنا أن نضع آراء الرجل فى صوربها الأول ۰ ولا خوض فى آراء الشراح التأخرين + 
إلا آنا قد تجد فى شروحهم أحيان كثيرة ما يفسر آراء الرجل فى بساطها الأول : فاته واد 
لا من طريق العدد ؛ لأن اأواحد قد يراد به صف الاين » وهو ما يفنح به المدد . . وهذا 
تعريف الواحد من طريق العدد » وعلى هذه الصورة لا يطلق على الله . أما ما يطلق على الله فهو 
أنه واحد » ويراد به ألا شريك له ولا نظیر له ولا ملل له يحسب ذاته وصفاته أو الاثتين معا .. 
ولا يتوم أن يكون ممه أحد » ثم يقوم الشراح پشرح الصمدية ۰۰۰ دل يلد فا پولد » ای أله 
ليس بحل للحوادث ولا حادث . « وصمد »پأنه من کل شی ء ويفتقر إليه کل شی* ۰ 
نم يشرحون ه وم يكن له كفوا أحد » بأنه لانشن پلرجودات بائله . أما قول اراح 
بان الإمام یقصد بانه ليس جسسسًا فغدر وج وینقتم> لیس هو جرهراً من ابلواهر تحلها 
الأعراض + ولا بعرض أو أعراض تمل یم فک :هذا مأثير لم يعرفه عصر أفى حنيفة > 
وان كنا سترى فا بعد أن لفئلى الحوهر والعرضى پردان فى ال وهذا عجيب . 

وينسب لأ حنيغة باه قال : « إن اه مائية أى ماهية . ويقول الشهرستاق عن ضرار بن 
عمر وحفص الفرد :نما أثبنا لله تعالى ماهية لا يعلمها إلا هو » وتالا إن هذه الثقالة مكية عن 
ی حنيفة رحمه الله وجماعة من أصعابه » وأراد بك أله (تعاى) يعلم نفسه شبادة لا بل 
ولا خبر ون نعلمه بدليل وخبر » . وق أنساءل : هل ظهر مصطلح « ماثية ؛ فق عصر 
أن حنيفة أو هل استخدمه الرجل 7۴ . 

وكان النشبيه واشجسیم قد اننشر » ورأى أبو حنيفة مقائل بن سلبان بنشره فى خراسان ٠‏ 
فأعلن : ولا يشبه شب من الأشياء من خلقه » ولا يشببه شىء من خطقه و و « هو شیم 
۷ كالأشياء» . 

فيكون أبوحنيفة إذن أول من أطلق على القه الشيثية !وهو يستند فى هذا إلى الآية « قل أى 
أكبرشهادة قل اق » ( الأنعام آية 14) » ولكته ينزهه فيقول « وهو لاكالأشياء » مت 


















(۱) اشپرتای + الل ج ۱ص ۰۱۲۰ ۰۱۲۱ 


۷۳۹ 
على الآی ٠‏ ئيس کثله شیم » ( الشورى آية 1١‏ ) . وهو يقصد بشى ء أنه مرجود بذائه وصفاته » 
إلا أنه ليس كالأشياء الرجودة ذاناً وصفة ٠‏ أو بمعنى آخر : إنه « شی ء٠‏ لا تدركه الأفهام 
أو العقول . آما ما يرد فى من الفقه الأكبر من أن «معنی الى ء إثباته بلا جسم ولا جوهر 
ولا عرض ولا حد له ولا ضد له ولا ند له ولا مثل له « فن احتمل أنه زيادة فق النص + 
و الجوهر ولعرض والمد قد ظهرت -- كا قلت من قبل إبان ذلك 





آما عن صفات الله » فيقول أبوحنبغة 9 إن الله لم يزل ولا يزال بأممائه وصفاته الذاتية 
والفعلية » . وبعى لم بزل ولا بزال أنه م بحدث له اسم من أسماله ولا صفة من صفاته . والفرق 
بين صفات الذات وصفات الفعل : أن كل صفة ووصف الله تال بها ولا برصف بضدها هی 
صفة ذائية كالعلم والحياة کلام » وكل هذه الصفا وصفة الفمل هى الصفة الى 
يوصف الله تعالى بضدها کانللق ورزق ۰ فكان أبوحنيفة هو أول من وضع هذه افروق 
الدقيقة بين صفات الله . كنا أن هذا النص من الفقه الأ كبر يقر أن آبا حديفة اعتبر صفات 
الات وصفات الفعل كلها قديمة » وتابعه الاتریدی على رأيه ۰ بیغا خالفه الإمام أروالمسن 
الأشعرى إذ آعلن أن الصفات الأخريرة اقب . ولکن إذا رجعنا ال قه أ حنيفة فى 
العبادات ذراه وهو یحث‌سأنة یمن :اهل ا پصفة من صفات ال م يمينا كالقسم 
بصفة من صفات الذات ؟ إنأحناف مرق روآ إذا كانت الصفة صفةذا ت كالقدرةرلمظمة 
ولعزة واب لال فالحلف با بون وَإذ كال بالعيفة_صيقة فعل-كالرحمة ولسخط ولفضب» 
فا حلش بها غم يمين. والأحنافهم أول من ميزوا بين الحلف بصفة الذات والحلف بصفة الفعل ... 
ومذهبهم أن صفات الفعل غير الله . وكللك ذهب الزبود فی كتاب افجموع المنسوب إلى زيد بن 
عل أن الکنا ما نازم إذا كان لحنث فى القمم بصفة من صفات الذات لا صفات الفعل . 
وین نعلم أن هناك تایه کبیا بين ألى حنبفة وزيد بن على فى العقائد . على أية حال ييز 
أبوحنيفة بين صفات الذات وصفات الفعل ۰ ويبدو أن الأخيرة عنده حادلة على خلاف 
ما ذهب إليه الفقه الأ كبر . وهلا يدعونا إلى الشك فى نسبة كثير من فقرات الفقه الأ كبر إليه > 
وییدو أنها أضيفت إليه تحت تأثهر ما تریدی , 

ويحدد أبوحنيفة الصفات الذاتية أو العنوية بیع فيقول : هى المياة والقدرة وا 
ولکلام ولسمع ولبعر والإرادة ٠‏ » یمیح هذا العدد الربعى هند أهل السنة جميعا أشعرية 
وا تريدية . أما الصفات الفعلية فعددها لا حصر له . ثم ياوض أبوحنيفة فى مشكلة قدم 
الصفات أو حديثها ‏ کا فيؤكد ثانية أنها قديجة . . . دم يحدث له اسم ولا صفة و 
ای أن الله : مع صفانه وس كلها ٠‏ آزل لا بدا له » وأبدى لا نهاية له » لأنه لو حدثت 
له صفة من صفانه أو زالت عنه » لكان قبل حدوث تلكالصفة وبعد زواها اقصاً وهذا عمال 

















۳۷ 





هلم يزل ما بغلمه الى هو صفته الأزلية لا بعلم لا حق پلزم منه جهل سايق ٠.‏ « ولعلم صفة 
فى الأزل ٠‏ » وما ثبت قدمه استحال عدمه . فعلمه أزلى أبدى منزه عن قبول الزيادة والنقصان + 
« قادراً بقدرته » ولقدرة صفة فى الأزل : « متکلماً بكلامه الذائى » ولکلام صفة فى الأزك » 
« يخالقآ بتخليقه + والتخليق صفة نى الأزل ‏ « وفاعلا بفعله + والفعل صفة فى الأزل . « والمفعول. 
لوق ؛ أى أنه حدث عندما تعلق فعل الله به . وفمل الله غير لوق » إنه ليس بحادث + 
بل هو قديم كفاعله » إذ لا يازم من کون الفعول لوقا » کون الفعل وتا . 

« وصفائه فى الأزل » أى صفاته الذاتية والفعلية ‏ عند أنى حنيفة ‏ ثابتة فى الأزل » خير 
محدثة ولا عخلوقة . وبری أبو حنيفة أن من قال بان صفات الله مخلوقة أو مهدثة » أو وتف أو شك 
فا فه رکافر . 

وهنا تأق مشكلة القرآن . وقد أعلن ابلعد بن درهم - "كما سنذ کر بعد - ی أواخبي هد 
الأموبين » ثم ابلهم بن صفوان آیضاً « «خلق القرآن» . وقد انهم أبو. 
القائلين بخلق القرآن . ويدافع عنه الحطيب البخدادي فيقول : ٠‏ وأما القول بلق القرآن فقد قيل 
إن آبا حنيفة لم يكن يذهب [لیه ۲۳ ول موضع تحر با تكلم أبوحنيفة رلا أبو يووسف ولا زفر 
ولا مد » ولا أحد من أصحابهم فى القرآن ایتک کی اران بشر المريسى وابن ألى داود » 
فهزلاء شانوا أسماب ی 5 237 فالبمة [3 تاز صاحب تار بخ بغداد أن پدحضما . 
ويؤيد هذه الہمة أبضاً أن إمماعيل بن تدكأ جنيفة كان وين بخلق القرآن » وكان يقول : 
« القرآن لوق وهر ری ورای آبی ٠‏ ویرد بشر بن الوليد : أما رأيك فنعم . وأما رأي آبالك 
فلا ولكن الإمام أحمد بن حمل يقرو أن من اتبع جه على قوله بغلق قآ رجال من 
اعاب أنى حنيفة وأصماب عرو در بيد بالبصرة ووضم دين الحهمية » وين الواضح أن 
كلمة أن هنا لا تستقم فى سياق لس + فلو كان اتقصود بها أصماب ألى حنيفة التعمان 
لكان من افتم أن ب بضع ابن حتبل امم مدية الإمام وهى الكوفة ؛ كا وضع امم مديئة 
ریسا ون سيق نص يدل عل أن طلا رال من اساب أن سید 
واحاب عرو بن عبيد کانوا من البصرة » فابر حنيفة إذن تصحیف لناسخ غير متبصر + 
وأصلها « أبوحذيفة » : یہی كنية واصل بن عطاء , على أن آبا هلال المسكرى نی کتابه 
الأوائل يذ كر أن « أول ما اختلف اتناس ى خحلق ال رآن یام ی يفة » فسثل عن ذلك 
أبو يوصف فای أن يقول إنه مخارق » مستل عنه أبو حنيفة فقال : إنه : لأن من قال 




















(1) انلطیب البندادى : تاريخ بنداد + ۱۳ ص ۳۷۷ . 
(۲) نفس الصدر ص ۳۹۸ . 
(۳) الأستاذ الشيخ أبر زهرة . أبوحنيفة ص ۱۸۱ ۰ 


۲۳۸ 
؛ ولفرآن لا آفمل كذا » فقد حلف بغير الله وکل ما هو غير الله فهو مخلوق ۰ فأخرجها من 
طريقته فى الفقه » وأجاب عنباعلی مذهبه » . قأبو حنية إذن يستخرج مسألة خلق القرآن 
- على رای آی هلال السکری- من بحث فذهي فى مسألة ال | کان اليمين باسم غير الله 
فهو ليس يمينا ء ولقرآن ليس من أسماء الله فالحلف به ليس بيمين . وکل ماخلا الله فهو 

لوق » والقرآن غير الله فهو ماوق ٠‏ 





وهنا تقابلنا مشكلة الققه الأكبر . بصرح الفقه الأكبر بأن القرآن کلام الله تعالی فى المصاحف 
مکتوب وی القلوب محفوظ» ول الألسن مقروء » وعل الابى عليه الصلاة والسلام مزل » ول 
بالقرآن علو » وقراءاننا له عخلوقة » ولترآن غير لوف + وما ذکر الله تعال ئی القرآن حكاية 
عن موسى وغوه من الأنبياء علبهم الصلاة والسلام وعن فرعون و [بلیس؛ فإن ذلك [خبار عنهم. 
وكلام الله تعالى غير علو ۰ کلام موب وغيره من این ملق . والقرآن کلام الت تال 
فهو قديم ككلامه » . هذا كلام صربح فى قدم القرآن ٠‏ فكيف نوفق بينه وبين الأخبار الأخرى 
الإردة عن اعتاق أبى حنيفة تفكرة خلق القرآن وبخاصة أن فكرة خلق القرآن تناسق مع 
مذهبه الذتهى فى حقيقة یمین ؟ 





لیس أمامنا لا طرق ثلاث : الأول لته الأكبر ككتاب لأى حنبفة عبر من 
امنسوياث إليه . ای أن نقول ۵ لون یدیشر نی فکره ۰ فآمن أولا بخلق القرآن ٠‏ ثم 
تخل عن الفكرة تحت تأثر تلاميذه » واعتتق فكرة قدمه . الثالث أن أبا 7 
الكلام : الكلام التغسى ١‏ يم وهو صفة من صفات الله الأزلية القديمة : والكلام الفظى الحادث 
لوف فى السور ولبات . آی أن القرآن المكتوب فى المصاحف بأبدينا أى بواسطة نفوش 
الحروف المقر وية »واحقوظ فى قلوبنا نستحضره عند تصورالمغييات بألفاظه المتخيلات » واقروه 
على آلستا أى بحروفه امحفوظة المسموعة كا هوظاهرف المشاهدات » هذا القرآن . وهذا 
الفرآن هوائذى لا يحبر القسم به یت ویر لا ضير أن يتهم أب حنيفة بخلق القرآن وم 
مشكلة الإشكالات فى تاريخ المسلمين العقل والسيامى . وقد اتهم البخارى صاحب الصحيح + 
کا انهم داود بن على مؤسس المذهب الظاهرى » بنفس هذه التهمة . 














مد نفس الأمر أيضس فى رأى ألى حنيفة فى المنشابهات » فإنه يرى أن وجه الله » وحق الله + 





ال کب إلى أن يله يدا ووجھا رتفا کا ذكرالله و 
يلم قدرزه لأن فيه إبطالالصفةمن صفات اه وهو ثول أهلالقدر والاعتزال. فيده صفته بلا كيف + 


۳۹ 
وفضبه صفت بلا كيف » ورضاه صفته بلا كيف ۰ ولاحظ أن التفسير ال المتشابهات 
تسیر عقلى يقترب فيه أبوحنيفة من المعنزلة » والتفسير الثافى سلنی . فأيهما له ؟ 


۲- الق ولعم 0 








خلق الله تعالى الأشياء لامن شى ء عند أنى حنيفة » أى لامن مادة» لأن القول بخلق الثى ء 
من ماد معناه قدم المادة . وقد حارب المسلموذ قدم المادة حربًا عنيفً » ولكن حدث هذا 
فيا بعد فول أثيرت المسألة قعمر ۶ يبدوأن أبا حنيفة لم يقصد إثارة المسألة بالذات» 





وإماكان بصدد ربط مسألة الق اه العام لأنه سرعاذما يستطرد وبقول : وکان الله مالا 
فى الأزل وبالأشياء قبل كونها وهوالذى قدر الأشياء وقضاهاء ولا يكون فى الدنيا ولا فى الآنخرة 
شی ء إلا عشيئته وعلمه وقضائه وقدره» ركتبه فى الاوح احفوظ . وفد فسرالشراح: قدر الأشياء- 
أى أرادها » ولقدرة هى الإرادة قبل الحدوث » ثم قضاها = أى فعلها, فالله أراد الأشياء نى الأزل 
آی أنه کنب ف الأزل أنها ستوجد بقدرته » أى أنه أراد فى الأزل أن ذلك الشىء يوجد فى زمن + 
وكتب أن هذا الشى ء بوجد بقدرته فى وقت ماء_فاظد ملم فى الأزل بأشباء » مريد فى الأزل لأشياء 
ثم قضاها أى أنه نم الثىء . . « فقضاهن ميات 6ب ولا يكون ف الدنيا شی ء إلا بقضائه 
وعلمه وكتبه فی اوح امحفوظ . هذا تسیر الا أود-أن أخرض ف أقرال المقسرين » واکن 
أنتقل إلى رأيه فى الإرادة الإنسانية . 





الإرادة الانسانیه : 

ركان ابر والاختيار يشغلان المسلمين فى عصره » فكتب نى الفقه الأکبر و كتب الله كل 
می» بالوسف لا با حكم ٠‏ كتب کل شی ء بأوصافه من اسن والقبح والطول والعرض والصخر 
والكبر . کب کل هلا بصيغ الوصف ای بأنه سیکرن کذا وکذا » لا بصيغة ا لمکم أى فليكن 
كذا يليكن كذا كتب کل هذا فى القدم . والقضاء والقدر والشيئة صفاته فى الأزل بلا كيف : 
يعلم الله تعالى المعدوم فى حال عدمه معدو » ويعلم أنه كيف يكون إذا أوجده : ويعلم الله 
تعالى الیجود فى حال وجوده موجردً وبعلم كيف یکین فناژه . ويعلم القه تعالى القائم في حال 
قيامه قان »و إذا قعد علمه فاعداً فى حال قعوده » من غير أن يتغير علمه سیب 
فالتغير أوالاختلاف إنما يحدث فى الخلرقين . فعلم اق أزلى > لم بزل موصوقا به ی أزل الآزاله 
لا بعلم متجدد "كا يلهب ابلهم » ولا يتغير علمه بتغير الأشياء واختلافها وحديثها . وعلمه 
واحد » علم قديم عبط بالأشياء + والمعلومات متعددة . 

وخلق الله الق خلوا من شائية الكفر والإبمان؛ ثم آنی الحطاب : الأمر وللبی . . . فآمن 


tr 
بفعله » أى بإقراره وتصديقه‎ ٠ من آمن رکفرمن كفر . فمل الأول الإيمان‎ 
وإنكاره وجحوده الح بخذلان الله تعالى إياه . فالإيمان‎ ٠ ونصرته » وفعل الثانى الکفر « بفعله‎ 
وهنا يدخل أبوحنيفة فكرة بميثاق فى عالم الذر : قبل‎ . 
.. آدم من صلبه على صورة الذرء وأخذعليهم المبثاق‎ 
قالوا بل : شهدنا أن تقوو يوم القبامة إنا كنا عن هذا خافلين > أى أنه ی العام الذرى الأو قابل‎ 
وأمرهم بالإيمان ونهاهم عن الكفر » فأقروا بالربوبية » فكان منهم ذلك با » فهم‎ ٠ الله الأرواج‎ 
يولدون على الفطرة » ولكن تسوا هذا الباق فى عالنا هذا » فنهم من صحت فطرنه وتذكر ذلك‎ 
. الابتداء » ومنهم من فسدت فطرته وكفر مبدلا مغيرً» » غير فى إمانه الفطرى باختياره واكتسابه‎ 

ثم مان أبوحنيفة المذهب الكسبى الذى سيكون سمة لأهل السنة والجماعة جمیما : اوم 
يبر أحدآ من خلقه على الكفرولا على الإإعان » ولاخلقه مزب ولا كافراً » فإذا آمن بعد ذلك 
علمه مومت فى حال [عانه ؛ وأحبه من غير أن يتخير علمه وصفته . وجمیع ال العياد من المركة 
وسکون کی مل ا ,ندال ا ی بمشيشه وعلمه وقضائه ودره , 
ولطاعات كلها كانت واجبة بامر ات تعاییحبته وبرضاله وعلمدومشيتهوقضائه وتقديره + 
والعاصمی كلها بعلمه ود ره ورت لا مه ولا برضانه ولا بأمرء . هلا هومذهب 
الكسب ای أن الأعمال مخلوقة من الله امکسوبة مالك . ريورد على القارئ شارح الفقه الأكبر 
مناقشات إلى حيفة مع عروبن ند بآ الله صانم کل صانع وصنعنه ٠‏ واناس یککسیون 
أعمالهم من هذا الصنع . ثم يورد نصوصا منعددة عن الإمام نفسه من كتاب « الوصية » تلبت 
مان الإمام الأعظم بنظرية الكسب وأنه أول من وضعها . 

وقد أحس الإمام الأعظم ب طورة المسألة ولکم ی آلا بخوض الناس فيها ققال : « هله 
مسألة قد استصعبت عل الناس فأنى بطیقزها . هذه مسألة مقفلة قد ضل مفتاحها ۰ فان وجد 
مفتاحها علم ما فيها + إلا بمخبر من الله نی با عنده » ويأنى ببينة وبرهان» . ويحدث 
القدريين حين أنوا إليه يناقشونه : أما علمئم أن الناظر فى القدر کالاظرفی شماع الشمس كلما 
ازداد نظراً ازداد حيرة ٠‏ . ولكتهم يلحون عليه فى ابخدل ۰ ويضيقون 
منه تفسيرا أو توفيق) بين القضاء والعدل :كيف يقدر الأمورء ثم یقضیها ۱0 » ثم اسب 
الناس على مابدرمهم ! ؟ ويضعونه ى قياس حرج لاسييل للخروج منه فى رأيهم إما القضاء والدر 
وإما العدل فيتساءلون « هل يسع أحداً من الخلوقین أن يجرى فى ملك الله مالم يفض ٠۴‏ ويتفطن 
أبوحنيفة للم فيقول : لا : إلا أن القضاء على وجهين : منه أمر أوالآخر قدرة . فأما القدرة فإن 
لا بقفی عليهم ويقدرهم الكفروم بأسربه بل نهى عنه » ولام ر أمران » أمرالكيوقة إذا أمر شیا 



























(۱) ملاعل القارى : شرح الققه الأكير ص ۵۱ - ۰۷ . 


۱:۱ 

كان ء وهوعلی غير أمر الرحى . ویفسرالشیخ أبوزهرة هذا انیم افمکم من ألى حنيفة فيقيل 
٠‏ هو يفصل القضاء عن القدر + فیجمل القضاء ما حکم القه ما جاء به لیحی الإلى + ولقلر 
ما تجری به قدرته وقدرعلى الخلق من آمورف الأزل . ويقسمالأمر إلى قسمین : أمر تكوين وليماد + 
وأمر تكليف ويجاب » الیل تسیر الأعمال فىالكون على مقتضاه ون يسير الحزاء فى الآخعرة على 
أساسه »(۲۱. ولکن تبى الشکلة بقع العصيان بمشيثة اله أم بمشيثة امد ؟ ویجیب أبوحنيفة » 
بجا آجاپبه عم علماء عصره جمفرالصادق دران أقيل قولامتوسط) لا جیر ولا تفویض ولاتمليط . 
ولله تعال لا يكلف العباد با لا يطيقون ۰ ولا أراد منهم مالا يعلمون » ولا عاقبهم با لم يعملرا + 
ولا سألم ما لم يعملرا » ولا رضی لم بالحرض فيا ابس هم به علم ۰ واه بعلم با نحن فيه ٠‏ وهه 
هى نظرية الكسب تام . 

لم برد أبوحنيفة أن یطوض ف المسألة » ولکن القدريين أريموه على الموض فیها ۰ ولكن كما 
يقول شیخنا أبو زهرة و بقدرمحدود لایتجاوزه وهو فى هذا بژمن بالقدر خببره وشره وشمول عل الله 
ولرادته وقدرته للأكوان وأنه لا شی ء من أعمال الإنسان بغير إرادته» وأن طاعات الإنسان ومعاصيه 
منسوية إليه » وله فبها اختيار وإرادة » وأنه بذلك يبأل ويحاسب» ولايظلم متقال ذرة من خير أر 
شر؛ وهی عقبدة قرآلية ستمد من حكم انا : 

فلم يكن أبوحنيفة جهمينً لین بابر إذن کال المصادرالشيعية افقظفة أن تبته »اد 
وقع اللمطيب البغدادى فى هذا اطا حين أورد أخبار كاذبة عن إلى حنيفة تحاول وصه بابلههمية » 
فقد ذكر أن ابا ييسف نلميذ أبى حنفة كد ككل :15 كان بر له مرجتا ؟ قال نم . قبل کان 
جهمينً ؟ قال نعم قبل : أبن أنت منه ؟ قال : إماكان أبو حنيفة مدرسا ٠‏ فا كان من قوله جس 
تپاناہ » وبا كان قییحا تركناه علیہ . أما أن أبا حتيفة كان مرجتاً » فهذا حق ۰ ولكته کان 
مرچ » كا سنری بعد » إرجاء سنة » ولم يخرج بارجانه عن اللجماعة الإسلامية عل الإطلاق . 
آما أنه كان جهمه فهذاكذب وافتراء على الرجل . بل إن با یف نفسه ذکرعن أبى حنيفة أله 
كان يقول « صنفان من شر الناس بخراسان : اللحهمية والمشبهة » . وسْرى فى بملنا عن جهم أن 
ہا حنيفة کان ینکر آراءه كا كان ينكر كراء مقاتل بن سلبان ء بل إن أبا حنيفة كره ادن 
وأذكر عليه كا سثرى فيا بعد ؛ حين ناقشه فى مسألة الإيمان 997 , 

وقد تعود مؤرعوالفرق أن بطلقوا على مجموعة علماء الأحناف الأوائل : مرجتة السنة . وان 
السبب ی هذا موقفهم من انوارج ۰ كا ذكرثا فى دعواهم قتل مرتكب الكبيرة » مستندين عل 
آصلهم بان الإبمان عفد عمل » وقد على الخارج بافجوم على الأحناف وعاريتهم . وقد ذكر لا 
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۹۲ 
ایض صاحب الفهرست أن البان بن الرباب « من جلة انوارج ورژساثهم کتب فى الردعلالمرجنة + 
وف الرد على حماد ب 2( . وكان حماد متكلمً) عظيماً كأبيه » حارب یفن انوارج 
وحاربوه فن المکن إذن أن نقول إن ول متكنم من أهل السنة هو أي وحنيفة النعمان؛ وأنه أو من 
وضع الفكرة الكلامية الفلسقية عن الإيمان « إن الإبمان هو المعرفة والإقرار باه وبرسله وبا جاء من 
الله ورسله فى الحملة دون التفصيل » وان الاعان لا بزيد ولا ينقص ولا يتفاضل الناس فيه ؟, 
وقد شرح علم الإسلام الكبيرالمعاصر المنفور له السيد محمد بن زاهد الكؤثرى مذهب یی حتيفة فى 
» وعد العمل رك ر إلى محقد الفوارج أو 
المعتزلة » وعتقوعلماء أصول الدین مع یی حنيفة ذلك » وان سب قأن رماه بعض من لم #ط خر 
بالمسألة بالإرجاء » لإرجائه العمل من الركنية فقط ۰ كا نص عليه حديث مسلم + ولكن هذا 
إرجاء سنة لا يعدو الح » وزعم حلاف ذلك موقع فى معنقد الموارج أوالعتزلة . وأو من سمى 
أهل الجماعة بالرجتة هونافع بن الأزرق الحارجى "كما رواه بسنده عن عطاء » ورسالة أبى حنيفة 
ال إمام أهل البعمرة عمان بن مسلم یی فى الإرجاء ما يجاوحقيقة الأمر ۳ . وقد نشر محمد بن زاهد 
الكوثرى رسالة ی حنيفة هذه وفيها شرح كامل لمقیدنه فى الإرجاء كا نشر ایا الفقه الأبسط 
م کا قلت - وفيها عرض رائع لأفكاري ٠‏ 

وقد نادى أبوحنيفة بهذااللهب |لکي دی ام الإسلاى من عقيدة الموارج والی كانت 
ننادىبأن اجان عقد تمل ٠‏ فن ۾ يعمل كن مزا ولعمل عمل اللوارج أوالسير بمقتفى 
ستهم وفقههم + ومن لم بعمل ھا عبر بربرم سحق ليه القنل» فقام ا حسن بن الحنفية 
بدعوته وقابعه عليها أبوحنيفة 

وقد أخطأ جولد تسيهر خطأ بالغ حين قرر أن المرجثة إنما قامت لهب متسامح يحمي 
الأمويين » فالأمويون - كا يرى جولد تسبهر وكذلك هم فى الحفيقة - مغتصبرن » ولكنهم کانا 
حکام المسلمين » فكان من الضرورى أن بقیم ملهب فكرى يقر رأن یمان المسلمين أمره مرجأ إلى 
الله » يصدر حكمه عليهم ویقررشأنه فيهم » وأنه نی علاقائهم وصلاتهم فى هذا العام الأرفی 
یکی أن يعتبروا من طاتفة المؤبنين ؛ فلا بد إذن أن نترك الأمر لله . ويقول جولد تسيهر « وکا 
إدراك الرجة التساهل أو المتسامح يتعارض تعارضا مباشراً مع إدراك أوثك اللين كانوا يؤيدون 
مطالب العلویین » ۷ ارکلام جولد تسيهر لا يستند هنا على أساس » إن مرجنة أهل السنة قد نشأوا 









الإرجاء فقال و إن العند ابلازم لا يحتمل القرة 
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على ید رجل من آل ابیت ۰ وهوالحسن بن محمد بن الحثفية ۰ ركان الحسن يرى إلى حماية 
السلمين - شيعة كانوا أو جماعة - من بطش انفوارج » وکانت حركة الأزارقة فى أرجها إبان فلك 
القت » ثم نادى بالفكرة تفسها أبوحتيغة » وأبوحنيفة كان أبعد ناس عن الضلع مع الأمويين 
ومع العباسيين فيا بعد . ومن المسلم به أن الشيعة فى عصورتالية » وخاصمة حين اخحلطت عقائدهم 
يعقائد العنزلة » فد هاجموا المرجثة باعتبارم الجماعة والسنة ۰ ووجهوا هجماتهم العنيفة إلى 
أ حنيفة . وهام النوبطنى مرجنة أهل الق الاصرية - أتباع رو بن قيس الماصر »وعد منهم 
أيا حنيفة ونظراءه0؟ , 

ولكن لم يحدث هلا إطلان) أل الأمر » ول تنشأ الرجة - مرجتة أهل اس - لکی تناف 
الشيعة فى عقائدهم . أن نلاحظ أن مرجثة أهل السئة يختلفون تمام الفة عن بقية الرجلة + 
وجزلاء الأخيرون يقولون « إن من شهد شهادة الحق » دخل ابخنة وان عمل أى عمل . وكا لا فع 
مع الشرك حسنة » كذلك لابضر مع الترحبد معصبة يقَالوا نه لا يدخل الثارأبداً ع وإن ركب 
العظائم رل الفرائض ,مل الكبائر ۴۳ . هذا مذهب مخطف تام الاخدلاف عن مذهب یی حنيفة 
كانت غايته التساهل اوی الأمرنى أداء العبادات + :هی إلى أفكار ضالة أفسدث إضادا كبوا 
فى كثير من أرجاء العام الإسلاى . وقاوم علماء لاله هکلب الأخير مقاومة عنيفة . 

ركان ی حيفة - مانب هذا - الفضلل الاق ولع اسس القياس الأصول ٠‏ آکر عر 
عن حضارة السلمين وفكرم المبئق عن .روح السام > وبهد بهذا لسیل من نو مده من 
أصوليين . 

أما عن أثره الكلاى » فقد أثر أكبر التأثير فى إمام الغدى اہی منصور الاتریدی اموز عام 
٤ ۳۳۴‏ ) كا أثرى الإمام أبى جفرالطحاری صاحب عقيدة الطحاوى المشهورة ٠‏ 








۴- مالك بن انس : 

وإذا انتقلنا إلى الإمام الثانى من آنمة الفقه وهومالك بن أنس ( التفی‌عام 6۲۷۹۵-۱۷۹ 
نی ایض مها کلام ينبئق عنه .حفن إندحارب التكلمفى الصفات عامة » ومنع رواية أحاديث 
الصفات . كانت المشبهة تغلوى تشبيه الله باغلرقات » كانت مسألة الاستواء شغلهم الشاغل + 
ورقف لم المعتزلة بالمرصاد » بتکرین الاستاء المادى . بدأ الأواون- المشبهة - بتأثير يهودى + 
ام الأمر الشبعة » وظهر امدزلة كا ظهر امدكلمون من أهل السنة ٠‏ ووقض مالك بن مس 
يقر :1 الاستواء معلوم والكيفية ججهولة » والإإمان به وجب والسال عنه بدعة ". فالك بن انس 
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rit 
ای عنالنقاش فى الاستاه»ولکنفوه بأن الكيفية جهولة هو إنكار للمشبهة أو المجسة اللين‎ 
أنبتوا الاستواء با ماديا وزنکار أأيضمًا للمعزلة الذيننادرا باه لميكنئمة استواء كان مالك بضع‎ 
أساس لإتقيدة العملية ويعلن أنه لا يتكلم إلا فيا تمته عمل ۰ ولكنه كان يمهد ی لظهور‎ 
أبى الحسن الأشعرى . وقد اعتتق الالكية فيا بعد ادهب الأشعرى ودافعوا عنه أشد دفاع .بر‎ 
وكانت تعان أنها تكلم‎ ٠ ذلك فقاد نت فکرة التجسيم ولنشبيه من فرقة مالكية هى السامية‎ 

باسم مالك - وما أبعدها عنه . 





۴ -الإمام الشافعي : 

وق بعد الامام مالك يقليل + الامام محمد بن إدريس الشافعی ( ۸۲۰4 - ۸۲۰ع) 
ومن انفطً القول إنه لم ثل مذهب أهل السنة والجماعة فى ذاحيته العقائدية , قا إن الشافعى کرد 
الكلام والمتكلمين » وکن علم الإسلام الكبير کان لا بد له » وهوفی مر لفرق » أن بق أمام 
الفارجین منها على عقيدته السثية . بل ذكر البغدادى أنه المتكلم الثاتى بعد أنى حنيقة ٠‏ وأن له 
کتابین أحدهما فى نصحيح النبوة ولد على را نی فى الرد على أهل الأهواء ١‏ , 

كانت مسألة القدرقد ظهرت عل‌د تيف ينكان نی فى عصرمتقدم اما وكان معبد 
ابن خالد االحهى يعيش فى البصرة ء كا ستتن "فا فيا بعد + وكان يلحظ بعينه تطور اهتمع 
الإسلاى . وف البصرة ملت الناس جما پات لللجاصى. ريكب علانية وشفية » ورأئمة الهياراً. 
فى إقامة التكاليف » واثاس يتعللرن ف المعصية بالقدر » ققام يناهض هذا فأعلن ولا قدر والأمر 
اف . إنه كان يريد أن يتكر أن القدرسالب للاختياروأن يدافع عن شرعية التكاليف وأن يقيمها 
ثائية . وسرعان ما انشر مذهبه أشد انتشار . ورأى جماعة من خلص الؤمنين صحة فوله » وآمن 
به بعض أهل المدينة حين آفی إليها . ولکن بعض الصحابة قاوره أشد القاوة . نشأت القدرية 
إذن واعتنفها كثيرون من المسلمين » خارجة عن مذهب أهل السنة واجماعة منل القدم ۰ وقاوبها 
أهل السنة والجماعة منذ القدم أيضاً . 





ويرى أهل السنة والجماعة أن سند مذهییم نما بعود إلى على بن أنى طالب و يعتبرونه أل 
متكلميهم ء ويذكرون أنه ناظر الخوارج فى مسألة الوعد وومید وناظر القدرية فى المشيئة 
والاستطاعة » كما يعثبرون عبد الله بن حمر من أوائل أهل السئة والجماعة ‏ وقد ورد عنه أله 
ترا من معد ایفهنی فى تیه القدر . . 
نم يذحب السند إلى الابعين : رآیلم عند أهل السئة عر بن عبد العزيز ويقررون أن له رسالة 


(۱) البندادی ؛ اتفرق ص ۳۲۱ . 
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فى الرد على القدرية » ثم يليه ا حسن البصرى وید كرون أن له رسالة إلى مر ينعبد المزیزنی ذم 
القدرية + ثم زيد بن على زین العابدين وله كتاب فى الرد عل القدرية » ثم الشعبى : ثم الزهرى . 

ويل هلم الطبقة الإمام جعفر حمدالصادق وهوعند أهل السنة والجماعة د ثوفقيه وبنسيون 
له کتاب الرد على القدربة وكتاب الرد على الحرارج : ورسالة الرد على الغلاة من الر وافض 297 . 

إذن كان للملهب الى دولته الرسمية منذ نشأة الفرق » بدأها على بنأبى طالب فى 
مناقشاته مع ا خولرج ومع القدریین من ناحية أخرى. وقد رلى عل‌قدر یا مشهوراً فى عصر مر 
يناقش فى القدر » وهو عبد الله بن .صبيغ ؛ ورأى كيف منعه عمر بن الطاب بطر يقته الرادعة 
الشديدة من الحوض فى رأيه ۰ وم يكن لعلىهذه الطريقة العمرية فى الردع » بل با وهو باب 
مدينة العلم = إلى ادال بالی هی أحسن , 

ويتقل المؤرخدون صورة من مناقشة على بن أنى طالب القدر ب ومنابهة الشافعى له فى شمر 
رقيق .فد أتى سائل عن الفدر إلى على بن أفى طالب وله عن القدر رما عل بن أنى طالب 
بقوله : إنه طريق دقبق لا نمش فيه » ولكن السائل يلح ويطلب المزيد ويةول على مرة أخعرى 
إنه : بحر ميق لا تخض فيهء فلم يفتنم الرجل یبال مرة أخرى :يا أمير این أخببرنى 
عن القدر » فقال : سر خی لله لا تفشه . ايلوج یر : يا أمير المؤمنين آخبر عن القدر 
قال ؛ على : پاسائل إن الله خلقك كاأشلقج_أرتكدكت ؟ فقال ۰ کا شاء » قال : 
إن الله بيعنك يوم القيامة کا شنت أو کاريشاه قار كا يداء برقال : ياسائل نلك 
الله أو فرق مشيئته أو دون مشيثته ء فان فلت مع مشبته ادعیت الشركة معه » وان قلت درن 
ت عن مشيثته » وان قلت فوق مشیته كانت مشيثتك غالبة على مثيثته » ثم قال: 
آلست ال ان العافية ؟ فقال نعم فقال : فیاذا تسأل العافية ؟ أمن بلاء ابجلاك به » أو من 
بلاء غيره ابتلاك به ؟ قال : من بلاء ابتلانى به . ققال : ألست تقول د لا حول ول قوة إلا باه 
الملل المیلم ؟ ٠‏ قال بل » قال : تعرف تفسیرها ؟ ققال : لا يا آمیر المإمنين علمی ما علمك 
الله » فقال : تفسيره : أن العبد لا قدرة له على طاعة الله ولاعلى إلا بالله عز وجل + 
ياسائل : إن الله يسقم ویداری » منه الداء ومنه الدواء ‏ أعقل عن الله > قال عقلت » فقال له: 
ألا صرت مسلما » قوموا إلى أخيكم المسلم وخلوا بیده . ثم قال على : او مجدت رجلا من أهل 
القدر لأخذت بعنقه ولا أزال آضربه حنى أكسر عنقه » فإنهم مود هذه الأمة ۲۳ . 

وهذا النص غير تمل الشك ٠‏ فن ناحبة الدراية هو من على + ون احية الرواية 
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(۱) البنداض - القرق .. ص ۲۲۱ ۰ 
(۲) الإسفرايى - التبصير فى الین ص ۰۸ 





لقنا 
آورده القاسم بن حبيب فى تفسيره بإسناده - والقامم بن حبيب ہو الحسن بن محمد النیساہوری 
أشهر مفسرى خراسان ومن شیوخ ای ۰۲۷ 
وقد تابع الشافعى على بن أني طالب فیردد : 
ما شت کان وان لم اا ما شت إن لم تشأ لم يكن 
خلقت الماد على ماعلت فى العم ری الى ولمسن 
على ذا منت وهذا محمذلت وهلا أعنت وا لم ثعن 
هلا سيد يملاشى رمذا فيح يهلا حن 


ووقف الشافعى بالمرصاد لبشمر المريسى الفقيه الشبور ( نی منة ۷۳۰ هجرية ) وناظره 
مناظرة عنيفة حين أعلن بشر أنه فر ۲۳ . 

وقد قرر فخر الدين الرازی - وهو أهم من كتب عن فقه الثافی فى كتابه المناقب ‏ آن 
الشافعى كان برى فى الصفات أنها ليست مغايرة للذات . ويسنتتج هذا من فنوى الشافعى فى 
اليمين فقد روی أن الشافضى يقول إن متي بعلم الله أو بجحقالقه » إن أراد بعلم الله معلومه 
أو بقدرة الله مقدوره » وبحق الله ما وجب بعل لماو فهنا لا برجب الكفارة لأن هلا حلف 
بغير الله . وان آراد به الحلف بصفات اتلم فها زجب الكفارة , ویسنتج الرازى من هذا 
« أن صفات اللہ - عند الشافمی لبت أغارا لاه لی إا زعم أن الحلف پذیر الله لا بوجب 
الكفارة » وزم أن الحلف بالله يوجب الكفارة ۰ كان هذا دلبلا على أنه پمنفد أن صفات 
الله مز وجل ليست أغياراً لذاته . "كا أن الشافعى يؤين بان القرآن غير مخلوق کا ین بالفضاء 
خبره وشره » وأن الایمان نصديق وعمل » وأن الاعان يزيد وپتقص . فالشافمي عالم کلام كا هو 
عام أصول وفقه . وقد نسب للشافعى كناب عل مط كتاب أب حنيفة ویحمل نفس الام 
« الفقه الأكبر » أيضا . فيه أساوب عصر فخر الدين الرازى » وإن كانث آراژه تمت إلى كثير 
من آراء الشافمى فى أصوله . ويمتاج الفقه الأكبر المنسوب للشافعى إلى درامة مستفيضة » كا 
يحتاج الفقه الأكبر المنسوب لأنى حنيفة إلى نفس الآمر . 














وکان الشافعى فيلوف الإسلام الأكبر فى الأصول ٠‏ وقد وضع القياس الأصول فى صورته 
الكاملة » ركان له بهذا أكبر الفضل على الإنسانية جمعاء » وقد وضحت هذا العمل الفكرى 


(۱) نفس المدر - نفس الصحيقة - الماش (۰) . 
(۲) الإسفراينى_التيصير . س1 وانظر ایض ص ٩۸‏ عن ق الشافمى فى المهة و انکاره شا 
رق ص ٠١+‏ عن قول انشانی فى الشرك » وتله - اخلف فى الصف ة كا لف فى امن , 


۹۷ 
المتاز فى كتانى « مناهج البحث عند مفکری الإسلام 4 . 


كان الشاعی أصدق معبر عن روح الاسلام حتى عمبرنا هذا : ركان سيد علماه السلمین 
بلا مدافع . وقد قام تلامذنه من بعده . من جمعرا بين الفقه ولکلام بالعمل الأكبر فى [تشاه 
الفاسفة الإسلامية الحفيقية . ويذكر البغدادى أن من أوائل تلاملته با اباس بن سريج 
وبرع الجماعة ئى هذء العلوم وأن له كناب الحاروف على القائاين بتكافق الأدلة . ولكن كان 
تاج الشافعی سید الأنمة جميعاً بعده إمامنا أبا الحسن الأشعرى ( الخرنی عام ۳۲4 هب ۹۴١‏ )> 
والذى صار شجا فى حلوق()القدرية » رقد ساد المذهب الشافعي الفقهی كا ساد تالعقيدة 
الأشعر ية العلم الاملای حتى يودنا هذا 


4 الإمام آجد بن حنبل : 

ثم اری الإمام الرابع أحمد بن حنبل ( التوق عام ۲۶۱ ۸۵۵-۸ م ) . وقد حاو كثير ون 
من مرخی الفرق أن يثبتوا أنه لم يكن لارجل مذهب كلاى » وأنه كره كل من خاض فی 
الكلام ‏ حى وان كان خوضه لتصيرة السنة اوقد وجدت حقيقة أخبار قبت هذا + 
ولكن إن من المسف أن نتکر لشبيد عمة الأرآنيفتجبه لإكألإى . لقد ثبت أحمد بن حنبل على 
موقفه ثبانا لم يعرفه التاريخ من قبل وهو يعلن آنتقرآن یر" عخلوق . واو غير بن حتبل لذبرت 
الأمة جمعاء . إله ثبت ثبات الأطواد ات لعذاب الم ,وق امتلأت كتب التار بخ بأخهار 
منته ‏ وهو بناقش المعتصم وأحمد بن داود فى خلق القرآن وینکر خلقه 29 , 

وقد تسب للإمام آحمد بن حتبل رسالة « الرد على الزنادقة والحهمية 29٠‏ فيا شكوا من 
متشابه القرآن » وتأواوه على خر تأويله . وقد كان هناك بعض الشك فى نیا إليه . إذا ما طبقنا 
لد الحارجى وللداخل لتصوص عل هذه الرسالة ‏ فا نری أنها ليست من نفس الإمام - 
وان كان فيها بعض عقائده . 








أما من ناحية تطبيق لأنقد الظاهرى على هذه الرسالة » فيتضح أن الرسالة قد نسبت إلى 
الإمام أحمد نى القرن الرابع المجرى » وقد تنبه العلامة الكبير الشبخ محمد بن زاهد الكوثرى أن 
نسبتها إلبه إنما كانت تعزي إليه عن طريق روابة مجهولة . وقد ورد انلفر بن الى فى سند 





(۱) البندادی : افرق ص ۲۲۱ 

(؟) المبكى : طبفات اللافية + ۾ ص ۲۱۷ . 

(+) نشرت هلء السالة مع مجبوعة من رسائل أهل السلف أنا وتلمينى الدكتور مار الطالى 
فى كتاب عقائد السلف ( الإسكتدرية) ۱۹۷۱ . 





fA 
. رواية هذه انرسالة عن ابن الامام أحمد - عبدالله - عن أبيه » وانلضر بن الى هذا جهول‎ 
ولرواية - كما عم - وعل حسب قانون الحديث + وکان الإمام أحمد بن حنبل من أئمة احدثن‎ 
وواضعى قانونه : آقول إن الروابة عن مجهول مقدوح فيها » ومطعون فى سندها » فكيف تسب‎ 
للإمام أحمد - هذه الرسالة إذن . ثم إن ابن اللحوزى- وهو مؤرخ الامام أحمد -۸ يذ كر‎ 
هذه الرسالة بين كتبه . وقد كان ابن الحوزي متکلماً حبلا » ولا شك أنه قرأ الرسالة » وبين‎ 
. اله أنها ليست للإمام للكبير » ولذك أهمل ذ كرها فى قائمة کتب الإمام‎ 

غير أن الحجة الداحضة الى نثبت أن الرسالة ليست لأحمد بن حنبل نا لا نجد ها ذكرا 
لدي أقرب الناس إل الإمام أحمد بن حنبل » من عاصروه وجالسوه ٠‏ أو تا بده مباشرة » 
وکوا فى نفس الموضوع . كان الامام البخارى ( انون عام ۲۵۹ ه) من معاصری الإمام 
أحمد بن حنبل . وکان مجالسه . يقول البخارى « دخلت بغداد ثمانىمرات -- كل ذلك أجالس 
أحمد بن حنبل فقال ‏ آخر ما ودعته: با با عبد الله » ره العلم والناس » وتصير إلى خراسان ٠‏ 

رکب البخارى كاب فى نفس الموضوع ٠‏ .ول طريقة المحدثين - و يذكر أبدا ‏ كاب 
أحمد بن حنبل فى الرد على الزادقة مهم 

وكذلك فعل الإمام عبد الله بن سبلم بن اة رای عام ۲۷۹ م) . إنه کب الاختلاف 
فى اللفظ ولرد على الحهمية والمشبية .ويد كر أبن تبمبة أن ابن فنببة كان من المنتسبين للإمام 
أحمد بن حنبل. وم بذکر ابن يب )هی فعا الوضوع » هذه الزسالة المسوبة 
للإمام أحمد بن نبل . 

وكذلك فعل الامام أبو سعيد الدارى ( امنوق عام ۸۲۸۰ ) فقد کپ تتابين فى نفس 
الموضوع ما : كتاب ارد على الخهمية وكتاب رد الإمام عثان بن سعيد على الریسی العنيد . 
وم يذكر الداری فى كتابه رسالة ابن حنبل . لم يعرف إذن رجال القرن اثالث مله الرصالة . 
و بستفیدوا بها 

وظهر الإمام أبوالحسن الأشعرى . وأعلن تبرؤه منالمعتزلة» وعودنه إلى عقبدة آهل الحديث + 
وذكر عقيدة ابن حنبل بالذات » ولكته لم يشر على الإطلاق وام يستفد يكتاب أحمد بن حنبل . 

أما من ناحية القد الباطى إن الكتاب يعرض لآراء الل پقدها . ثم لآراء الحهمية > 
الخالصة ء ثم المعترلة > وینقدها . فهل هذا هو منهج «الإمام الكيير » . اه رفض فى 
حته » وتحت سياط الخليفة . أن يذكر أن القرآن قديم » لأنه لم يرد لاف القرآن ولا فى الأثر 
كلمة قدبم ۰ وإتماكان يردد : إن القرآن غير لوق . إن هذه الاصطلاحات عنده مستحدثة » 























(۱) السيكى : طبقات الافية + ۲ ص ۲۱۷ . 
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لم ترد فى قرآن ولا سنة . فکیف بها . ثم إته هجر الحارث احاسبی ركان الحارث من أشد 
الاس على ای السلف وأهل السنة . ولكن الامام أحمد لم يغفر له أبد؟ ‏ نفله ل*قوالم - وهو 
اللحاسبى بصدد الرد عليها . فكيف إذن يكتب آراء اللخصوم وتقوام فى کتابه اازعوم . انا 
نستطیع آن تقدم بناء متكاملا لآراء ابخهمية وا معئزلة مستخلصة من رسالة الرد على ابمهمية 
ولزتادقة . وهذا مالا يفعله أبداً الإمام لحمد بن حنبل . 

إن عرض الإمام ابن حثبل لآراء المعتزلة » يشبه نماما عرض الإمام الأشعرى فا فى کنابه 
المشبور مقالات الإسلاميين . ثم إن الکتاب يستخدم «صطلح « أهل العقل ٠‏ ریمتند على 
كثير من المياق العقل فهل كان أحمد بن حنبل يلجأ إلى ما أيه العقل السمعى أو التأويل 
إله إن صح هذا . . . فسيكون أحمد بن حنبل ملفا للخلف ۰ ولا صلة له على الاطلاق 
علمب السلف المتأخرين . 

إفى آری أن الكتاب من نفس - أهل السنة الأوائل . واست جازم شخص معين کنبه ٠‏ 
ولكن هل يمكنى أن أرجح . . . أنه من نوع كتاباث ابن كلاب ولقلانسی والمارث 
اللحاسبى . . . ولابد من دراسة تقدية لكتابات جلا وقرسالة الى تمن بصددها - والسوبة 
لاحمد بن حنبل . 

ولكنى ماعتبر الكتاب هنا معبراً من آزاةاين:.تبل-بقدر ما يعبر الفقه الأكبر لكل من 
أبى حنيفة والشافعي عن آرائهما . 

يشرح صدر الرسالة منهجها : وهو تأول الكتاب بالكتاب ؛ ولمم هو عم الكتاب والسنة ؛ 
طريق السمع لا أن يتأول الکتاب بالمرى وبالعقل . والعقل مقید ۷) . 

ثم بناقش أيل أبواب الکتاب الزنادقة فيا ذهبوا إليه من أن القرآن متناقض . ويبين تجافت 
هذا الزعم خلال تحلبل بارع لآيات من متشابه القرآن . وق نفس المواضع الى ناو اناد , 
ويتتبعها موضعاً موضعاً . مستخدما فكرة الخاص وللعام « ووجوه كثيرة وخراطر يعلمها العلماء »99 
فیرد على الزتادكة فى عذاب أهل النار وإبدال جاردهم » وأورد الآيات المنشابية فى هذا الموضوع 
وبين فى وضوح نام عدم تناقضما , ثم تكلم عن خحلق الإنسان » ويقدم لنا علبلا رال لیات : 
+ خلقکم من تراب » ثم قوله تعالى : « من طين لازب » ثم قوله و من سلالة » ثم قوله « من 




















حما مسنون » ثم قوله « من صلصال کالفخار ۲ . يقول أحمد بن حنبل « شكوا - أى الزنادقة س 
وقالرا هذا ملابسة پتقض بعضه بعضاً . . تقول : هذا بده خلق آدم » خلقه الله أول بده من 
تراب ٠‏ ثم من طينة حمراء وسوداء وبيضاء ۰ من طينة طربة صبخة » فكذلك ذريته طيب 





(۱) المدر السابق ص 6م 
(؟) فس المصدر ص 4 


۷9۰ 


وخبیث آسود وأحمر وأبيض . ثم بل ذاك الراب فصار طب نك وله ومن طین» ۰ فلما 
لصق الطين بعضه يبعض صار طينآ لازبا - يعنى لاصفً . م د من سلالة من طين »یقرب مثل 
الطين إذا عصر انسل من بين الأصابع » ثم نتن فصارحما مسنون » فخلق من الحمأ » فلما 
جف صار صلصالا کالفخار . يقول : أى صار له صلصلة كصلصلة الفخار . له در 
کدری القخار . 

فهلا بیان خلق آدم . وأما قوله ومن سلالة من ماء مهين » فهذا بده خلق ذريته من 
النطفة إذا انسلت من الرجل . فذلك قوله و من ماء » يعنى النطفة « مهين ١‏ یمی 
ضیف . . فهذا ما شكت فيه الزنادقة 4106 

أذ صاحب الكتاب بيع اعتراضات الزنادقة. و ينقضها بأسلوب بازع مستخدمكل كا فلت 
فكرة العموم واتلصوص . 

ثم يتل إلى مناقشة و ایهم ٠‏ . ويبدأ بعرض لحياة اارجل » ومناقشة هذا الأخير للسمنية + 
ثم يتكلم عن آرائه . ویقرر أن الحهم وجد ثلاث آيات من المنشابه » وهی « ليس ثله شی ۰۰ 
« وهو الله فى السموات والأرض » « ولا تدركه الأبصار وهو يدرك الأبصار ؛ وبلهم - فى رأى. 
كتاب ابن حنبل - بنی أصل کلامه عل هل ة لیات » التأويل « وتار القرآن 
عل غير تأويله ٠‏ وهنا يضع الكتاب| مكلك لتيل : التأويل العقل - وهو تأويل ابشهم 
والعتزلة من بعده ٠‏ والتأويل الظاهري وهو تأوبل أهل الحديث . ثم يذكر أن 
الحهم و كذب بأحاديث رسول انب اوق أن-الحهم كان يكذب الحشوية ؛ الذين 
حتوا الحديث بإسرائيليات» ولعله أغرق وتغالى فى هذا الاتجاه » ما دعا علماء الحديث و 
رأسهم ابن حنبل إلى المجوم عليه » بل إن أبا حنيفة إمام أهل الرأى » قد هاجم اهم فى [غراقه 
فى اتجاهه العام ۰ ثم يذكر الكتاب أن ابلهم « زعم أن من وصف الله بشیم ما وسف 
به نفسه فى کتابه أو حدث عنه رسوله كان کافاً » ركان من المشببة ٠‏ فابلهم إذن ينكر 
التشبيه » کا نکر الحشو » ولكنه تغالى فى ای » فى ی النشبيه » وفى نی الحشو » واستاد 
على العقل ۰ وهو فى معترك النزاح العقلى أمام السمنية + وهم قوم يستندون على العقل + ونیجهم 
انشك ء كا كان فى معتر التزاع العق ل أمام المقائلية وهم يستندون على السمع ؛ صبييحه وفاسدم ... 
ولکنه غلا » فيا يقال . . ثم تبعه على قوله رجال من اعصاب أنى حنيفة ؛ ( ولعله یمد 
آباحليقة واصل بن عطاء) وأصماب مرو بن عبيد بالبصرة » ووضع دين الحهمية »97 فکان 

(۱) تقس الستر ص ۷۱١‏ . 

(۲) کتاب عقائد اللف للأامة أحمد بن حنيل + رایخاری وابن قتيبة : الرسالة الیل : 


س ٩۷ » ٩٩‏ تحقيق الدكتورين على ماى النشار وعمار الطالبى ( الإسكتدرية - منشأة المارشه 
مله ۱۹۷۱ 

















o1 
کتاب ابن سنبل هلا - إن صح أنه له - إنما هر نفض لآزاء العدزلة ای عاشت ابلهمية - إلى‎ 
+ حد ما س خلاطا ع ومخاصة فى منهج التأويل العقل : الى وضع ابلهم + ثم احتضنته المتلة‎ 
وبا آشد ما کره أهل الحديث - میج التأويل قمقل هذا . وبالرغم من اختلاف المحرلة مع‎ 
» ابلهمية فى مسألة هامة » وهى مسألة القدر » فقد وسم أهل الحديث - المعتزلة  بالتجهم‎ 
القول المعتزلة بالتأويل للمقى » وبنى الصفات » مثلهم فى هذا مثل الحهم . كانت هذه هى‎ 
المألة الأماسية فى النزاع بين أهل الحديث » وبين ابخهمية » وبين تابعى الأخيرين من‎ 
المعتزلة , وصنعرض لارام الكتاب المنسوب إلى ابن حنبل طبقآ للنسق الفلسق . الذى يمكن‎ 
. استخلاصه من لنابا الكتاب‎ 
: مشكلة الأليهية‎ -۱ 
بری الكتاب المنسوب لابن حنبل أن مشكلة الألوهية عند الحهمية أو المعتزلة إنها آثارها‎ 
وقد أداهم هذا إلى صوغ مذههم . فيا اعتبروه نی‎ . ۲٠ ليس كثله شی‎ ٠ تفسيرهم للایة‎ 
من الأشياء » وهو تحت الأرضين السبع ۰ کا هر على العرش ولا يخلو منه مبكان » ولا یکون فى‎ 
» مکان دول مکان » ول يتكلم > ولا یکای+ ولا یر له أحد فی الدنيا » ولا فى الآخرة‎ 
ولا برسف » ولا يعرف بصفة ولا عل ۲ ولا غاية ) ولال منتبى » ولا يدرك بعقل > وعو‎ 
» وجه كله ؛ وهو عام كله »وهو ممع كله » وهو بت كله ؛ وهو نور كله » وهو قدرة كله‎ 
ولا يكرن فيه شينان » وا برصف رصن ین تس له أعلى ۰ ولا أسفل + ولا‎ 
+ نواجى » ولا جوانب » ولا بين » ولا شيال ولا هو خفیف ولا ثقيل ء ولا له لون + ولا له جسم‎ 
. ولیس هو بمعمول ولا معقول . وكلما خطر على قلبك أنه شی ء تعرفه ع فهو على خحلاقه‎ 
هذا هو مدهب التنزيه المطلق » الذى وضع ابلهمية » ثم طوره المعتزلة يورده هذا الكتاب‎ 
فى هله الصورة المرجزة » أو غير اایدة إلى حدما . ولكن ما يلبث الكتاب أن بوضح بعض‎ 
ل إنهم یذحبون إلى أنه « ء لا كالأشياء » وأنه‎ 
إلا ارحة ء وبوارح‌هن اله متفية  ومن العجب‎ 
أن ينقل أحمد بن حنبل آراء العدزلة ؛ ويعرض ها لكى ینقدها ؛ وهو الذی هجر الحارث‎ 
. الفحاسبى » لأنه فعل نفس الشى ء ء ولعلى هذا أيضا ما يقدح فى عة نسية الكتاب إليه‎ 
ثم یضع الکتاب نظر بة أهل الحديث ف الله وهی أن الله شى ء . ویلجا الكتاب إلى العقل‎ 
لتأبيد النص : فيقول : « إن الشى ء الذى لا كالأشيا عرف أهل العقل أنه لا شی»».‎ 
وهنا يذكر الاص » أهل العقل ويستشهد بهم ومن عجب أن يستخدم الإمام أحمد‎ 


















(۱) تفس السبر م ٩۷‏ ۰ 1۸ . 


YoY 
٠ مصطلح أهل العقل » ويمضى الكتاب فبقررأن هولاء الحهمية أو المتزلة لا يؤمنون بثىء‎ 
يتبين هذا ما يورده الکتاب من أن المعتزلة‎ ١ ویعی هذا أنهم نفاة لا يثبتون الصفات‎ 
تقر أنهم يعبدون من پدبر أمر هذا الخلق » وأنهم يذهبون إلى أنه لا يعرف بصفة « أى الصفة‎ 
القديمة » وسيؤدى إنكار الصفاء عند السلف إلى اعتبار الله جردا من کل شىء‎ 
فإننا نشيهه بالأصتام «لان‎ ٠ رنحن إن أنكرنا عنه الكلام ۰ والحركة ولفدرة » والعلم + والنور‎ 
. 210» الأصنام لا تتكام + ولا تتحرك : ولا تزول من مكان إلى مكان‎ 

لقد استند الحهمية فى نظر الكتاب المدسوب لابن حنبل إلى تفسير خاطی للأثر « كان 
الله ولا شى ۰۰ أى لم يكن معه صفة من الصفات القديمة ۰ أى أنه كان ذانا فقط ۽ أما القول 
بان الله وذوره > واه وقدرته واه وعظمته . القول بأن الله لم بزل وقدرنه ۰ و بزل وزوره » أى إثبات 
الصفات القديمة ۰ فهو يضاهى فول التصارى بالأقائيم ۽ حين زوا أن الله لم يزل ونوره + 
وم بزل وقدرنه :و بزل وعلمه » ول يزل وكلامه . . . إلخ . ويرد الكتاب اسوب لابن حنبل 
موضحاً رأى أهل السنة والجماعة ٠‏ لا نقول أبدآ إن الله لم بزل وقدرته ٠‏ وم بزل نوره » ولکن 
نقول :لم بزل بقدرته وزوره ۰ لا می قدر »وا کیف قدر » ولا ينكر الكتاب الأثر « قد كان 
الله ولا شى ء + ولكن إذا « قلنا : إن الله وی بصمَّانه كلها ۰ اليس نما نصف إفا واحداً 
بجميع صفاته » ويعطى الكتاب مثال لها جذغ وكرب وليف وسعف وخوص ؛ واسمها 
شىء واحد ؛ ومیت غخلة يجميع انیا > ,فکنبای الله ٠‏ إنه إله واحد و لا نقول : إنه كان فى 
وفت من الأوفات + ولا قدرة حى خلق قددرة . . . والذى لیس له قدرة ٠‏ هو عاجز »ول تقول : 
قد كان فى وقت من الأرقات ولا بعلم + حنى خلق العلم + فعلم . . . والنى لا بعلم هو 
جاهل . ولکن نقول : لم يزل الله عام قادرا » لا متي » ولا ۰ وهنا تأتى مسألة العرشية 
ومسألة المكانية وها مسألتان أهمنا الملمين كاير . فق انكر ۱ زلة المهمية العرشية » أى استواء 
الله على العرش وأواوا الآبات ٠‏ الرحمن على العرش استوى »و ١‏ خاق السموات والأرض فى ست 
أيام » ثم استوى على العرش » + » ثم استوى على العرش فاسأل به خبيراً ٠‏ وقالوا ‏ فيا پرکا 
الكتاب الذى بين أيدينا أن الله « هو تحت الأرض السابعة + كا هوعل العرش» فهو على العرش + 
وف السموات وق الأرض » وى كل مكان ۰ ولا يخلو منه مكان . ولا يكون فى مكان دون 
مكان » واستندوا فى هذا على آية من القرآن : « وهو الله فى السموات والأرض ٠‏ فالل إذن عند 
الحهمية فی کل شی ء غبر ماس لشى ء ولا مباين » وهو بلا كييف + 

ويره الكتاب بأن المسلمين عرفوا أماكن كثيرة ليس فیا من عظمة القه شىء » کاجساد 

(۱) تقس الصدر س 

(۲) تفس السب ص ٩۷ ۰٩۱‏ 


























Yor 

البشر وأجوافهم ۰ وأجواف انفنازیر والأ ماكن القذرة . ثم إن السمع با أن الله فى السهاء 

+ أأمتم من فى السياء أن خسف بكم الأرض + آم أمتم من ق السياء أن يرسل عليكم حاصباً + 

وفال « إليه يصعد الكلم الطيب » وقال « إنى متوفيك ورافعك إلى » » بل ١‏ رفعه الله إليهه قال 

« وله من فى السموات والأرض ومن عنده » وقال « بخافون ربهم من فوقهم» وقال « ذى العارج 4 
و ١‏ وهو القاهر فرق عباده » و « وهو المل العظم ٠‏ . 


أما معني قوله « وهو الله ی السموات وفى الأرض » يقول: هو إله من فى السموات وإله 
من فى الأرض وهو على العرش » وقد أحاط میم ما دون العرش ؛ ولا پخلو عن عام الله مكان + 
ولا بكون عام الله فى مکان دون مكان » فذاك قوله لتعلموا أن اه على کل شیء قلیر ۰ 
وقد أحاط بجمیع ما خلق ۰ وعلم كيف يكون هو من غير أن يكون فى شىء ما شاق 1 فهل 
آحس الكتاب أن نظرية الحهمية فى وجود الله ى كل مكان › وأنه « هو فی كل شىء غير 
ماس لشی ء ولا مباين منه » ؛ ستتبی إلى العقيدة - وهی عقيدة وحدة الرجود ؟ وسينادى بعض 
الصوفية من بعد أن اللہ حال فى كل شی ء ۰ حیوانا كان أو نان أو جماد؟ . ولذلك بکد 
الكتاب تماما أن الله بائن من خحلقه دونه 

ويتضح خوف الكتاب من تطور النظرية ابلهمية اللعتزية إلى وحدة وجود - فى تتبعه 
لتفسيرات المعتزلة الحهمية لآبات المعية وبا وما پکون من جرى ثلالة إلا هو رابمهم + 
ولاخسة إلا هو سادسهم » ويذهب المعنرّل لآ له عر وجل معنا وفينا » مستندة على هذه 
الآية السابقة . 

وبرى الكتاب أن المعتزلة المهمية قطعوا الجر من أوله . . فالجبر هو قول الله ألم تر أن الله 
يعلم ما فى السموات والأرض ۰ فأخبر أنه يعلم ما فى السموات وما ئی الأرض ۰ ثم قال ٠‏ ما یکون 
من تجوی ثلاثة إلا هو رابعهم » یی بعلمه + وكذلك « ولا خسة إلا هو سادسیم » ۰ أي بعلمه» 
وقوله ولا ادن من ذلك ولا أكثر إلا هو ممهم » يعنى بعلمه فيهم آیا كانوا . ونی الآبة 
بقوله « ثم ینیم با عملوا يوم القيامة إن اه بكل شى ء علم » فينفتح الخبر بعلمه ٠‏ ويم اللو 
بعلمه > ولكن قل 27 اللحهمية المعتزلة - العلم -- ولكن الكتاب يري عام الله أوقفنا الله عليها 
بالأعلام ولدلالات . فإن ذهب الحهمية المعازلة إلى أن العلم حدث ۰ فإنهم فى ضلال 
أن يقووا : ه إ: الله كان فى وقت من الأوقات لا بعلم سی أحدث له علماً » فلم . ثم ينكر 
الکتاب فكرة المعتزلة وقد آهمته کا قلنا كل الأهمبة أن الله نی كل مكان ولا يكون فى مكان 
دون مكان مستندة على الأثر « أن الله كان ولا شي ء» : فبذكر « أن الله كان ولا شىء + 











(۱) تقس السار ص ٩۰‏ . 


Yet 
فحين خلق الشی ء » هل خلفه فى نفسه أو خارجا من نفسه + » والإجابة على هذا وال‎ 
: حصورة نى‎ 

١ (‏ ) أن الله خلق الحلق فن نفسه ء فابین والإنس ولشیاءلین فى نفسه + وهذا کفر - 

(ب) أن الله خلق كل دزلاء خارجا من نفسه ؛ ثم دخل فيهم » وهلا کفر . 

(- ) أن الله خلقهم خارج؟ من نفسه ۰ و يدخل فيهم . وهلا قول أمل السنة 
يهو الصحيح 0 

وأخبراً بذ كر الكتاب قصة اج : وأن اله لم يكن فى اببل « فلما جلى ربه للجبل جعله 
دكا ء لم تجلى الله للجبل إن كان فيه إذن “كا يزعم اللحهمية ؟ ! فلو كان فيه » لم يكن بتجلی 
لشی ء هو فيه . لقد رای الحبل إذن شيثا لم يكن رآه فبل ذلك . 

أما استناد الحهم إلى : أن الله نور كله . . . فبقول الکتاب : قال الله ٠‏ وأشرقت الأرض 
بنور ربها » فقد أخبر الله أن له نوراً ب؛ فإذا قالت المعدزلة إن الله فى كل مكان » وهو نور + 
فلملا يى ء ابیت الظلم من اور لیذ زوا أن الله فى كل مكان . وما بال السراج 
إذا دخل البيت يفىء 1 ؟. 

ربنکر الكتاب زعم الحهمية الحزلة بأ الله ؛ فى القرآن اسم لوق وإنكارهم أن كان لله 
اسم قبل أن يملق هذا الاحم كا عفن اقا مب إليه المعدزلة من أن كلمة التكوين غير 





قديمة » وأنها مملوقة بل ذهبوا إلى آنا درة خلق قدرنه ٠‏ شی ۰ » خلق بها الأشياء 
الخلوقة . برى الکتاب أن هذا سفه ‏ . “كيف ملق الله خلق خلق وشيئاً بذى 1١‏ 1 





نقد فكرة بناء اللولدين : 

ويمرغى الكتاب النسوب لابن حنبل فكرة المعنزلة فى فناء الفلدين -. أو ی أدق فكرة 
الحهمية والهذيلية وقد أرادوا بها التنزيه انطلق - إرى الكتاب أن ابلهمية تأوات قول الله 
١‏ هو الأول والتحر » فزعت أن الله هو الأيل قبل احق » وهذا حق . قالوا : يكون الآخخر 
بعد اهلق فلا یی شی ء ولا أرضس ولا جنة ولا نار ولا ثواب ولا عقاب «لا عرش ولا كردى + 
وزعمرا أن شیا مع الله لا يكون » وهو الآخر كما كان الأول 

ويقرر الكتاب أن الله أخبر عن ابلنة ودوام آملها فا تقال « ثم فيها نعم مقم » وقال 
« خالدین قيا أبدا» وقال « أكلها دائم و » ودائم لا ينقطع أبدا وقال « وما هم مها يمخرجين + 








Yo 
إن الآخرة ےی الحبوان او كاثوا يعلمرنه وقال « ماكثين‎ ١ وقال « وان الآخرة هى دار القرار » وقال‎ 
. فا أبنأ‎ 

وبری الکتاب : آما «اسیاء والأرض فد زا ٠‏ لأن أهلها صاروا إلى ابلة ما العرش 
فلا بد يبيد ولا يذهب لأنمسقف الحنة ؛ لله عليه » فلا يبلك بدا . 

وأما قوله « کل شى ء هالك إلا وجهه » فذلك عند الکتاب أن الله لا أنزل « كل من عليها 
فان » قالت الملائكة : هلك أهل الأرض » وطمعوا ( الملائكة ) فى ابقل » فأنزل الله أنه یر 
عن آهل السموات والأرض أنكم تون ۰ فقال : كل شى ء من وان هالك - بای ميتس 
إلا وجهه إنه حى لا يموت » فأبقنوا عند ذلك بالوت ۲ . 


إلبات اار ية السعيدة : 

وتذهب المعتزاة ابلهمية فى التنزيه إلى ماءاه فتنكر الر ية » ویمرض الكتاب لإنكار الم 
للا . فين أولا ریم فى هذا . إنهم ذهبوا إلى أن « النظور إليه مدود موصوف ۰ إما ثرى 
الأشياء بفعله وهنا یحاون نی الاجسم عن الله ء فیفیترون « إلى ریا ناظرة » بالنظر إلى ثواب 
الله وإلى فعله وقدرته . ويجدون: تأولامن الفرآن لالم نر إلى ربك كيف مد القال + 
فقالوا إنه حين قال « ألم تر إلى ربك ۰ فيم م برط ریم » ولکن النی : كل تر له 
فعل ربك . 

ويره الکتاب : إن فعل اله لم يزل العباد بروئه > ولکن الآية صريمة فى ألما رؤية الله 
أما استناد المستزلة ابلهمية «ل الآية و لا ندرکه الأبصار » فلا بد أن لها عى آخر . ول برح 
الكتاب بهذا ای ون بلا إلى السمع فقال : « وقد كان النبى صل الله عليه وسلم يعرف مع 
آرب الله إلا تدرکه الأبصار ) فقال «[نکم سترون ریکم ۱ . وقال الله وی ٠‏ لن ترانی »ول يقل 
« لن أرى »» فأبهما أو أن يتبع : الى صل الله عليه وسام حين قال إنكم سترون ربكم + 
آم قول ابلهمی حين قال لا ترون ربكم ! ۴ . ثم يورد تفسير الرسول للآية: لين أحسنوا ا سی 
وزيادة » بالحديث أنه النظر إلى وجه الله . وقد أثر حديث انزيارة فى الصوفية فيا بعد تأثيراً 
ly‏ ثم بورد الكتاب الحديث ١‏ إذا استقر أهل ابلنة فى الحنة نادى مناد : يا أهل ات + 
إن الله قد آذن لكم فى الزيارة , قال : فيكشف الحجاب فيتجلى ام . ثم پذ کر آية الحجاب 
د كلا إنهم عند ربهم يوئ حجوبون » وحجاب البعض يستلزم كشف الحجاب البعض » 
وكشف الحجاب هو الرژية . وقد أذ الصوفية أيضا بفكرة اجب ۲۳ , 








(1) تقس السدر ص ۱۰۱ ۱۰۲ . 
(۲) تفس المدر ص ۸۵ ۰ ۰۸۱ 


Ya" 
: کلام الله‎ 

وکانت مشكلة كلام الله شغل السلمین الشاغل فى ذلك الوفت. والكلام عند أهل السنة 
صفة قديمة . وقد أنكر المعتزلة الحهمية الصفات القديمة . وهنا بناقش الكتاب المعتزلة فى إتكار 
الكلام القديم . فقد ذهبت امعتزلة إلى أن اق لم يكلم و يتكلم + ما کون شيع فعبر عن 
الله » وخلن صو فأسمعه . ذلك لأن الكلام لا يكون إلا جارحة » إلا من جوف ولسان 
وشفتين. والحوارح عن اقه منفية وهنا يضع الكتاب على لسان ابن حنبل حجة داحضة : 
+ هل يجوز أن يكون المكون غير الله إذ يقول : با موی إى أنا رباك . ویقول : نی آنا الله 
لا إل إلا آنا فاعبدنی » وأتم الصلاة لذكري ء انآ ربك؟ فن زعم غير ذلك فقد ادع 
الربوبية ۱۱ ويقرر الكتاب أنه او كان الأمر كا ذكر العتزلة ابلهمرة » فان 
ك. المكون كان ينبغى أن يقول : يا موبى إن الله رب العالمين ‏ ولا يجوز أن بقول 
٠‏ إنى آنا الله رب اتعالمين » والآبات واضحة فى أنه ليس ثم مكون ونا الله هو نفسه انكام 
« رکلم الله موی تكليماً + » «ولا جاء موبی ليقاتنا وكلمه ربه» و «لنی اصطفيتك عل 
الناس برسالانى وبكلاى » ثم حديث رسول وم منكم أحد إلا سپکلمه ر به ليس بينه ین 
ترجمان » . 

آما أنه لابد أن یکین الکلام جوارح هلا حملا .فان الله قال السموات والارض ١‏ انا 
طوماً أو کرها فالتا انا طائعین »كه لسعو تاش جوف ولسان وشفتان وأدوات؟ ۱ 
ال الله ۾ صخرنا مع داود الحبال يسبحن ٠‏ أتراها سبحت بجوف ولم لفتين؟ إن الله 
أنطقها كيف شاء » وكذلك تكلم كيف شاء بدون جوارح الات 

أما إذا ذهيث المححزلة اللحهمية إلى أن الله يتكلم وكلامه عطاوق ۰ فقد شوه بالبشر فان 
كلامهم مملوق « ففى ملهبكم قد كان فى وقت من الأرقات لا يتكلم حلی لق التكلم + 
راك بنو آدم لا يتكلمون حنی خلق طم كلاما . وقد جمعنم بين كفر وشبيه ٠»‏ ۰ فالمعتزلة 
إذن ليسوا أهل التنزيه + بل أهل التشبيه المطلق. ويضع ابن حنبل حيتتل عفیدنه : « تقول إن 
الله لم يزل متكلماً لد ولا اقول : إنه كان ول خلق كلاما » ولا نقول إنه قد کان 
ولا بعلم حتى خلق علماً » ولا تقول انه كان ولا قد, له حی. خلق لنفسه قدرة » ولا تقول : 
إنه کان ولا ثور له حفی خلق لتفسه نوراً » ولا نقول إنه كان ولا عظمة له حتی خلق لنفسه 
عظمة» . 














Yo 


القرآن غير الوق : 
وقد تفرع عن مشكلة الكلام : مشكلة خلق القرآن أو عدم خلقه . وقد عانى ابن حنبل 
افحنة الكبرى فى سبيلها . ولذلك يعلن الکتاب أن ٠‏ القرآن غير خلوق » » وین الخطا تاوبل 
الآية و إنا جعلناه را عر بب » بان اجعول هو الوق . إن الحهمى « ادعى كلمة من الکلام 
الاب پیج بها من أراد أن يلحد فى نتزيلهاء وييتغى الفنة فى تأويلها ۰۱۷ والآیات « لین 
جعلرا القرآن عضين » وه جعلوا الملائكة الذين هم باد الرحمن لاه : هنا ١‏ جعل ٠‏ نی 
النسمية » فجعل فى الآية الأول بمعنى مى ركللك فى الثاني » أما ه جعل » على معنى فعل + 
فشواهدها الآية « يجعلون أصابعهم فى آذائهم » فعنى جعل هنا : فعل . 


أما د جعل » بالنسبة قه» نرد عل معنیین - معفى خلق ومعنى غير خلت أما شواهد النی 
الأول من الآبات فالآبة « الحمد لله الذى خلتي,السموات والأرض وجمل الظلماث والنور + 
يعنى وخا الظلمات ولذور . وال الله احمل لک لمع والأبصار » أى لق لكم اسيع 
والأبصار . . . إلخ . وأما معنی غير خي - ول هه ما جعل القه من رة ولا سائبة ه ۰ 
لا يعنى ما خلق من رة وسائبة . وقوله لإبراهم ۲[ جاعلك ناس إمام ؛ لا يعنى نی خالقك 
للناس إمام؟ » لأن خلق إبراهم تدم لائر ارب اجعل هذا البلد آمنآ » وقال 
إبراهم و رب اجعانى مقم الصلاة » ولا يمنى إطلاقا احنقی مقم الصلاة» والآبة ؛ « يريد الله 
أن ل يمل لم حظًا فى الآخرة » »ول هذا كير القرآن. وقد أورد الكتاب | يات الكثيرة 
الى تلبت أن القرآن ليس لوف فى عبقرية نادرة » وإحاطة لا بظاهر القرآن فقط بل بمعاليه 
العميقة » وما وراء ا معانى من مفهومات ودلالات ٠‏ 





وينتبى الکاب إلى القول بان الله إذا قال ٠‏ جمل ٠‏ فإنها تن على معنین : معنى خلق » 
ومعنى غير خلق بل فعل « فالقرآن إذن فعل ٠‏ . 

يفول الکتاب فى نص من أدق النصوص : فلما قال الله « نا جعلناه قرآناً عر با » يقرل 
جعله عربيآ » جعله جعلا » على معنى ضمله فعلا من أفعال الله غیر معنى خلق . وال فى سورة 
احرف ٠‏ إنا جعلناه را عر يما تعلكم تعقلون ». وقال « لتكون من امنذرين بلسان عرف مبين > 
وال د فزغا يسرناه بلسانك » . . . فلما جمل الله القرآن عربينًا ويسره بلسان نبيه صلى الله عليه 





(۱) نفس المدرس ٩٩‏ . مور دقن 


۲۹۸ 





یم »كان فعلا من آفعال اله ثبارك وتعالی جعل القرآن به عر ينأ ؛ ولیس کا زوا معناه : 
أنزلناء بلسان العرب . وقول بیناهبعتی : هذا بیان لمن آراد الله هدا 


القرآن كلام الله ووحى الله : 

وهذا ميدأ من مفكر يرى ألا نتجاوز الطاق القرآنى ۰ فلا يذهب مع الهج ابلدل 
للجهمية > وهو يقصد بلا شك منيج المعتزلة الحهمية الذى يفيع المسألة : هل القرآن هو الله 
أو غير الله ؟ إن ابلهمی يذهب مع منطفه فى النتزيه الغا ويقرر أن القرآن غير اله . ولكن 
الكتاب یری أن الله جل له لم يقل فى القرآن : إن القرآن آنا » ولم يقل غيرى » وقال هو 
کلای » فلذا یناه بام سجاه اله به » قنا : کلام اله . 











ول يسم الله كلامه خلقا : وم يسو بين القول انلق ۰ بل قال « ألا له ان والأمرة 
فوضع نحت و له الحلق » كل شى ء عخلوق ۰ . ثم ذكر الله ه والأمر » وهو القول » فأمره هو 
قول . بول الله : ٠‏ إن زا فى ليل مباركة إن كيذ رين فها يفرق كل أمرحكم » ثم قال 
عن القرآن هو آمرمن عندنا » وفال « بل الأو مس تن بعد ».بقل له القول من قبل 
التق ومن بعد الق : فان إذن يلق ویامر-وقله خیر خلقه . وقال ٠‏ فلك أمر الله أنزله 
البکم ٠‏ وقال + حی إذا جاء أمرنا وف وم( ار 


ثم بحاو الكتاب أن يجد ف القرآن تسیا وا آخر للقرآن» فد کر الآية د ولجم إذا هوی » 
ما ضل صاحبكم وبا غوى ۰ وا ينطق من افوی + إن هو إلا یحی بوحی » زبری أن قریت 
قالوا : إن القرآن شعر » وزنه أساطير الأولين » وإنه أضغاث أحلام » وان محمداً تقوله من 
تلقاه نفسه وتعلمه من غيره + نانم الله بالنجم إذا هوى - پعی القرآن إذا نزل ‏ فقال : 
«ولنجم إذا هوی؛ ما ضل صاحبکم » أى محمد » « وبا غوی » وما بنطق عن اوی ».یقول : 
إن عم لم بقل هذا القرآن من تلفاء نفسه فقال « إن هو ٠‏ بی الفرآن إلا وحى بوحی ٠١‏ 
فابطل الله أن يكون القرآن شین غير الوحی : لقوله : ١‏ إن هو إلا رحى يوحى ٠‏ ثم بقول : 
+ علمه » يعنى علم جبربل حمدا صلی الله عليه ومام - وهو د شديد القرى » ذو مرة قاستوی » 
إلى قوله هفرح إلى عبده ما أوحى » ضمى القرآن حا » ول يسمه خلق 9 . 











(۱) الصدر نقنه س ۷١‏ . 
(۲) تقس الصتر ص ۷۰ . 
(۴) تقس السدر ص ۷۵ - ۷۹ . 


Y4 
: القرآن شیء‎ 

د ويدعى ابشهم آم آحرنقال : أخبرونا عن القرآن هو شی ه فقلنا : نعم هو ثى * : 
فقال : إن الله خالق كل شىء ۰ فلم لا يكون رن من الأشياء الفلوقة » وقد أفرم أنه شى + + 
ويجيب الكتاب إجابة بارعة د إن الت م بسم كلامه فى القرآن شتا ما می شی ء الذى له كان 
يقوله ؛ ويورد الآبة « إنما قولنا لشى. فالشى ء نيس هو قوله » [غا ای« الذى له كان يقوله ٠‏ 
وى آية آتعرى د إنها أمره» ثم قال و إذا أزاد شا فالشى ء ليس أمره إغا الثى» الذى كان 
بأمره . يقول أحمد بن حنبل « ومن الأعلام ولدلالات أنه لا یی كلامه مع الأشياء الق ٠‏ . 
قال الله للربح الى أرسلها على عاد ہ تدمر كل شی م بأمر ربا » وقد تلك الريح على آشیاء 
لم تتدمرها » وقد قال « تدمر کل شر ۶ . فكذلك إذا قال «خالق كل شی»» لا یمی نفسه 
ولا علمه ولا كلامه مع الأشياء الق وقال لملكة سباً ٠‏ وأوتيت من كل شی ٠‏ * ؛ وقد كان 
ملك سلبان شب وم تنه .رکاذ قال «خالق کل شى ء٠‏ لا نی كلامه مع لیا 
افو . وقال الله وى « واصطنعتك لنفسى ۲ و «وبرکم الله نفسه ٠‏ وقال « كتب ربكم 
عل نفسه الرحمة » وقال : «تعم ما فى تسى ولا أعلم ما فى تفسك » ؛ ثم قال كل تقس 
ذائقة الموت » . فقد عرف من عقل عن ان ليقي نفسه مع الأنفس الى تذوق الوت ٠‏ 
وقد ذكر الله عز وجل نفسه فکناك إن اقا یا كل شی ء۲ لا يعنى نفسه ولا علمه 
ولا كلامه مع الأشياء املوقة م اعا #كتاب ييتتعرضل الآبات ليجد تفسيرا لكلام الله بأنه 
لوق ٠‏ فام يمد . 

ثم أورد الآبة التى يستند عليه المتزلة فى أن القرآن اف وعى الآبة « ما بأليهم من ذکر 
من ربمم حدث » ويقول المعتزلة أو الحهمية > إن القرآن حدث وكل محدث لوق . وهنا يقس 
« الذكر احدث » بانه ذکر الرسول » وذكر الرسول يجرى عليه الحدث > أما ذكر الله إذا 
ورد فلا ری عليه حدث , ولذكر الله أكبر . وهذا ذكر مالك »یا ذكر الرسول فى الآية 
وما نهم من ذكر من ربهم عدث » أو «ذكر فإن الذكرى تفع این » أو «فذکر 
إن نفعت الذكرى » » فذكر إنما أنت مذكر » . . فلما اجتمعوا فى امم الذكر » جرى عليهم 
امم الحدث . وذكر البی صل الله عليه وام إذا رد وقع عليه اسم ان أو كان أولى بالحدث 
من”ذكر الله إذا اتفرد ولم بقع عليه امم خلق ولا حدث . فرجدنا دلالة من قول الله تعالى 
وما يأتيهم من ذكر من ربهم حدث » إلى النبى صل الله عليه وام » لأن النى صلى الله عليه 
ول كان لا بعلم » فعلمه الله ٠‏ فلما علمه الله > كان ذلك ال الى صلى الله عليه 

9 
مم" . 


(۱) نفس الصدر ص 77-109 (۲) نفس الصدر ص ۸۰ ۰ 

















۷۰ 

ويناقش الکتاب ابلهمية فى قرفا [نهم وجدوا آبة فى کاب الله ندل على أن القرآن لوق 
وهی قول اله إنما ایح عيسى بن مریم رسول اله وکلمته » وعيسى اوق . 

ويرد الکتاب : إن عيسى تجرى عليه ألفاظ لا تجری على القرآن . إن القرآن يسميه ملد 
وطفلا وصبيً رغلاماً وكهلا ٠‏ با کل ويشرب + ودر عاطب بالأمر ولبى » و يجرى عليه اسم 
الخطاب والوعد والوعيد » وهو من فرية نوح وین ذرية إبراهم +« ولا يمل لنا أن تقول فى القرآن 
ما نقول فى عيسى » فلم يقل الله فى القرآن ما قال فى عبسى . ولکن المعنى فى قوله جل ای 
٠‏ إنما المسيح عيسى بن مریم رسو الله وكلمته ألقاها إلى مر » فالكلمة هى الى ألقاها إلى 
مريم حين قال له « كن » فكان عيسى بكن + ولیس عيسى هو كن ۰ ولكن بكن كان , 
فالکن من الله قول ء وليس الكن عخلوقا . يقول ابن حنبل « ركذب النصارى واللحهمية عل الله 
فى أمر عيسى » وذلك أن اللحهمية الوا عيسى روح الله وكلمته إلا أن الكلمة لوقة ‏ وقالت 
النصارى : عيسى روح الله من ذاث الله » وكلمة الله من ذوات الله ٠‏ كا بقال : إن الحرقة 
من هذا الثوب . وقلنا تمن إن عيسى بالكلمة كان » وليس عیسی هو الكلمة . وأما قول الله 
تعالى : «وروح منه» ول - من أمره كان الروح فيه » كقوله « وسخرلکم ما فى السموات 
وما ی الأرض جمیعا مته » . يقول من أمره .توح الله إنها معناه نها روح بكلمة اق 
خلقها الله » كا يقال : عبد الله وسماء افوارأرضي يل ۳ 











اافرآن وخلق السموات والأره ى 

خلق الله الأرض والسموات » ولقرآن لا خاو أن يكون فى المماء » أو نی الأرض فهو 
لوق ۰ وبرى الكتاب أن الكون بأجمعه لا يقتصر على السموات والأرض » نان فوق السموات 
السيع الموجودات الكونية الأخرى : الکرسی ولعرش الوح اففوظ والحجب وأشياء كثيرة 


لم بسمها الله ول لها مع الأشياء الطلوقة » وإنما الآية تحدد فقط السموات والارض وما بها . 
وبالإضافة إلى الحجة السابقة يقول الله « وما خلقنا السموات والأرض وبا بينهما إلا بالحق 4 , 
قالحق هو الذى خلق به السموات والأرض » واللمق قوله + لیس قوله لوق ۳ . 

وتستند امعتزلة على أحاديث » لم تستطع إدراك غورها فى إثبات محا القرآن . فيد كرون 








تب یر ی( 
(۱) نفس المدر ص ۸۲ - ۸۴ . 
(۲) تقس الصدر ص 4م . 


۲۱ 
القرآن لا يجى م إلا بمعنى أن من قرأ و قل هواقه أحد » فله كذا ركذا » فن يقرأ : قل هو الله 
أحد ء لا ميئه الآبة + بل يجى م وبا لأنا ثقرأ القرآن . فيقول : يا رب > ويجىء لواب 
القرآن . فيقول : يارب ء كلام اله لا يجىء ولا تفر من حال إلى حال . وإنا معنى أن ارآ 
جیه » أن يجىء واب القرآن . فبقول يارب (۱) ونلاحظ أن الكتاب يذكر على لسان أحمد 
اين حنبل - أن المعتزلة تسد على هذا الأثر » وقد سبق أن قلنا إلجم استندوا على هذا الأثر + 
كان اله ولا شى ء » فهل المعتزلة أيضاً أثريون . . . محدثون . . . أو بمعنى أدق هل انوا بعد 
أن استخدموا العقل إلى أن يكونوا « أعل سنة » . ون كل ما هناك من اختلاف بيهم وبين 

أعدائهم إنما هو اختلاف فى التفسير . 





أما بعد : لقد شد القرن الثالث حركة كلامية كبرى حمل أواءها « أهل الحديث » وسواء 
حصت نسبة رسالة الرد على اازنادقة والحهمية لابن حنبل » أو لم نصح ۰ ققد كان هذا الا 
الكبير نقطة حول فى بناء هذه الدرسة . لم يكن أحمد بن حنبل رجل فقه بقدر ما هؤ رجل 
حديث » أو بی أدق كان رجل حديث أولا ؛ وس الفقه برفق انبا . ولكن موقفه العظم 
فى نة «خلی القرآن: وهى مسالة كلاتية: ٠‏ هز عقول أهل الحديث . إنه 
لم يناقش ول يجادل ۰ بل ثبت على ما اد لکن أهل الحدبث من بعده ناقشوا 
وجادلوا . 
رکب الإمام البخارى - كا قلست كنات :يتلق فيال العباد »نسم الكتاب إلى 








. قم فى لد على ابهمية فى موضوع القرآن خلقه أوعدم خلقه‎ - ١ 
. وقمم فى الرد على الفدرية فى و خلق أفعال العباد ۰ هل هى من البشرأو من القد»‎ - ۲ 
٠ ثم كنب ابن قتيبة فى نفس القن کتاب الاختلاف فى اللفظ ارد على اللنهمية والمشبهة‎ 
. رکب الإمام انار أيضا فى نفس القرن كتابين هما الرد على ابشهمية ورد الدارى على المريمى‎ 
. وقد قمت آنا وتلمیذی الدكتور عبار طالى بنشر مجموعة هذه الكتب مع مقدمة تمليلية لكل‎ 
. کتاب‎ 

وتبين هذه الكتب ظهور الانجاه الكلاى ندی أصاب الحديث > وأن أسماب الحديث 
وجدرا كفرقة مقابلة الجهمية ولمعتزلة ولخوارج. أنهم سموا بامم « أه ل الحديث هل السئة :997 , 
أما عقائدهم فهى فى مجملها كا يقول الإمام أروالحسن الأشعرى : الإقرار باق وملاتكه وه 





(۱) نفس للصدر ص ۰۱۰۰ 
(۲) الاشمری : مقالات الإسلابيين + ۱ ص ۳۹۸ ۰ 


افا 
ورسله » لا يردون من ذلك شین . وهذا هو منهجهم الأخذ بالسنة الصحبحة . ثم يفصلون 
هله العقيدة . 





أما عن تص ورهم للألوهية فبقولون : إن الله واحد فرد صمد » لا إله غيره » ول 
صاحبة ولا ولد » وأن محمد عبده ورسوله » وأن ابخنة حق » وأن انار حق » وأن الساعة آنية 
لا ريب فيها » وأن الله بيعث من فى القبور. وهنا تحديد نهائى للعقائد الإسلامية أمام المسيحية 
والفلاسفة » إنكار للأولين فى الشليث + وإنكار لحرین فى المعاد والبعث . 





أما حقيقة الأسماء فهى أن أسماء الله غير الله + وهنا إنكار للمعتزلة والخوارج . ويرى آهل 
السنة أن الله علماً » مستندين فى هذا على النص القرآنى « آنزله بعلمه » » أو « ما تحمل من أنثى 
ولا تفع إلا بعلمه » . كا أثبتوا نه السمع والبصر ولقوة » وهنا إنكار للمعتزلة الذين أنكروا 
السمع «البصر . وذحبوا أبضا إلي القول بالعرشية ه الرحمن على العرش استوى » ۰ وال القول 
باللا كيفية فى التشاببات : ٠‏ خلقت بیدی ه «بل يداه مبسوطتان» , تجری باعیننا ٠‏ 
«وییی وجه ربك ذو الحلال والإكرام + . وذعبوا أيضا إلى القول بالمشيئة» فا من خبير ولا شر 
فى الأرض إلا بمشيئة ؛ وما تشالرون إلا أن + » أو كا يقول الحمهور ١‏ ما شاء ال كان 
وا لا يشاء لا يكون ۰ . ما عن ر و يوا اطتيية قد رها إن الله يرى بالأبصار يوم القيامة» 
ولا بری فى الدنيا » ثم تون لله الكلام ون انقرآن-کلاتا ؛ وکلام اله غير لوق . 


آما فى باب الاستطاعة » فق یکره یه » رهى الفدرة على الفعل قبل 
الفعل ۰ وفرروا أن آحد؟ لا يسنطيع أن يفعل شیت قبل أن يفعله : أو أن يقدر أن يخرج عن 
عل اه أو أن يفعل شيئ عام الله أنه لا يفعله > فلا استطاعة ولا قدرة ولا فعل إلا بالله » 
أو عى أوضح . أنه لبس ة إلا استطاعة الله وقدرة الله وفعل الله > فالته هو المستطيع على 
2 »> القادر على الحقيقة طيقاً لعلمه القديم الأزلى + « فلا خالق إلا الله » أى أنه الق 
الإنسان وفعله خير كان أو شرا « إن سيئاث العباد يخلانها الله » وان أعمال العباد يخلقها الله > 
وإن العباد لا يقدرون أن يخلقوا شب وهنا یدو مذهب أهل السنة واجماعة فى صورته القوية 
يتجه إلى سلطان الله المطلق ۰ ويرى فيه تفسمير کل عمل ۰ ثم پنادی بالتسليم 
لنوفيق الله وخذلانه طبقاً لعلمه الذى لا ينغير ۰ ويعلن أن التوفيق والخذلأن إنما هما منه » واللطف 
والصلاح واخداية وأضدادها إما هی منه : وهو فى كل هذا يستند إلى آيات الکتاب . 
یی إل أن يقرر : أن الفبير والشر بقضاء الله وقدره د پومنون بقضاء الله وقدره ود وشره + 
حاوه ومره ۲ فالایمان إذن هو الإيعان بال وبلائكته وكتبه ورسله و بالقدر خبيره وشره « حلره 























(۱) الأشمرى.: مقالات ج ۱ مس ۰۱۹۱ ۱۹۲ 


YY 
بر ون ما احطاهم ۰ يكن ليصربهمء سا أصابهم لم يكن لبم ۱۳۰ وان امن قول‎ 
» ومل ویزید ویقص » ولا یکفرون أهل الكبائر : ویقرون بشفاعة رسول الله صلی عليه صلم‎ 
وان لأهل الكبائر من مته » وبعذاب القبرء وأن الحوض والصراط حق والبعث بعد الموت‎ 
. حى » واحاسية حق والوقوف بين يدى الله حق‎ 
تلك هی مجمل آراء الحديث » كانت تنتشرق العالم الإسلاى مجاورة وساندة للنظريات‎ 
. الكلامية للفقهاء‎ 
إن العيجة الی أريد أن أصل لا ان مذهب أهل السنة والجماعة ؛ نشأ وعاش منذ نشأة‎ 
الاسلام » وأنه سار يجائب المذاهب الأخرى » يجالدها ويحاربها » كان مذهب أهل السنة‎ 
والجماعة قبل الأشعرى وقبل الماتر یدی‎ 
رل يكن فقهاء المذاهب ورجال الحديث فقط فى ايدان يحملون رسالة مذهب آهل الستة‎ 
واجماعة » بل كانت هناك طائفة آخری نكاد تعفق مع فقهاء اللاهب اتفاقاً كاملا » وتتفق‎ 
مع المدثين وعله الطائفة هى طائفة الصفاتية ؛ أوللثيتة » وكانت على صلة وليقة مذهبية برجال‎ 
الفقه واخدئین » ويتبين هذا من النصوصالأنية كرك البغدادى حين يؤرخ لأصناف امل‎ 
المنة والجماعة يذكر الصنف الأول منم وهم ۲ مش /حاطوا علماً بأبواب التوحيد ولنبوة‎ 
والإمامة والزعامة » وسلكوا فى هذا النوع من الل طرق الصفاتية من المتكلمين» الذين تبرأط‎ 
من التشبيه والتعطيل ومن بدح نارهم آونجارية وائر أهل الأهواء‎ 
. الضالة29‎ 
يذكر البخدادى هنا الصفاتية من اانکلمین ۰ وأن الفقهاء من أهل السنة كانوا بوافقيتهم‎ 
مذهيهم» ويعود ثانية يقول « آم الفقه من فريى الرأى والحديث من اللين اعتقدوا فى آصوله‎ 
الدين مذاهب الصفاتية فى الله وق صفاته الأزلية وتبرأا من القدر والاعتزال او رؤية اله‎ 
بالأبصار من غير تعبيه ولا تعطيل » وتو اخشر من انقبورمع إثبات السؤال فى القبر وبع‎ 
وبؤكد البغدادى أن الصفاتية‎ ٩۳ إثبات الحوض ولمراط والشفاعة وغفران الذذوب دون ار‎ 
أهل الستة على الحقيقة  ونیم أثبتوا دوام نعم الحنة على أهلها + ودوام عذاب انار على‎ 
الكفرة » أى أنهم أنكروا فناء الحلدين وقالوا بإمامة آی بكر ور وعيان وعلى وأحسنوا تاه‎ 
على السلش الصائح. . . ويدخل فى هذه ابماعة أصصاب مالك والشافعى والأوزاعى ( توق‎ 
عام 199 ) والشورى ( 101ه) وی حنيفة وان أت ليلى (142١ه) وأسماب أن ثور ( او‎ 














(۱) الأشعرى : نفس الصدر ص ۲۹۲ . 
(۲) البغدادی : الفرق ص ۱۸۹ . 
(۴) فس السدر ص ۱۸۹ . 


Nt 
عام ۲۸۰ ه) وأعحاب أحمد بن حنبل وأهل الظاهر وسائر الفقهاء الذين اعتقدوا فى الأبواب‎ 
ويكرر‎ "٠ العفلبة أصول الصغاتية : ولم بخلطوا فقههم بشىء من بدع أهل الأهواء الضالة‎ 
البغدادى هنا أيضاً لفظ الصفاتية ۰ وأنهم يلون عقاند أهل السنة ۰ وبفرر الشهرستی أنه‎ 
أعقب مالک وابن حنبل عہداقہ بن سعيد الكلانى ( ٠14ه) وأبو الماس القلانسی ( تر یا‎ 
فى القرن العالث ) والحارث بن أسد احاسبی > وهؤلاء كائوا من جملة اسلف 4 إلا انهم باشروا‎ 
عم الكلام صراحة وعلنا : وأيدوا عقائد السلف بحجج كلامية وبراهين أصولية ؛ وصنف يعضهم‎ 
ودرس البعض + حتى جرت بين أنى الحسن الأشعرى وبين أستاذه مناظرة فى مسألة من مسائل‎ 
» الملاح والأصلح فتخاصما وناز الأشعرى إلى هذه الطائفة > نید مقالتهم بمناهج كلامية‎ 
وصار ذلك مذهباً لأهل السنة والجماعة  وانتقلت سمة الصفاتية إلى الأشعرية . فالصفائية إذن‎ 
هم من الثبتة الذين ألبتا لله صفات لا هى ذانه ولا هى غير ذاته » وأهم میم فى العام الإسلاى‎ 

ابن كلاب ولقلانی انحاس , 





(۱) تفس المصدر ص ۱۸۹ 


ناتان 
أهل السنة الأواثل 


لقد قرر الشبرستاى كما قلت - أن انصفائية المثبنة هم سلف أهل السنة واللجماعة : 
« اعلم أن جماعة كثيرة من السلف كانوا يثبتون له تعالى صفات أزلية من العلم والحياة والقدرة. 
والإرادة ولسمع ولبصر ولکلام وابعلال وال کرام وا لود ولمم ولعزة والعظمة » ولا يفرقون 
بين صفات الذات وصفات الفعل ۰ رکناك يثبتون صفات جبرية مثل اليدين والرجلين ولرجه 
ولا باون ذلك ٠‏ إلا أنهم يغواون بت صفة جبرية . ولا كانت المعدزلة ينفون الصفات 
لعلف يثبتون » سعى السلف صفاتية المعتزلة ممطلة 217 فالصفاتية هم السلف ٠‏ وهم أهل اس 
والجماعة » وم و اة ٠‏ وهم إذن رد فل ای تعطيلهم للعفات . وقد حددنا أيضا أن 
من قاموا بهذا العمل هم اکلای والقلانسی ای انا يناظرون المتزلة ويناضلوتهم ف 
قدم الكلام » وأن أبا الحسن الأشعرى فا بطد ازجم عل فاعدة كلامية 

ونستخلص من هذا أن عبدانه بت كلاب ر لت بعد عام ۲۵۰) کان إمام 
أهل السئة فى عصره » وإليه مرجعها . وقد وصفه إمام الحرمين ( المنوق عام ۸۷۸ ۰ ولمم 
أهل السنة فى عصره) بأئه من « أصمابنا :۱۳ كما يقول أيضاً تاج السبكى « عبدالله بن معي 
ويقال عبدالله بن محمد أو عمد بن كلاب القطان أحد أثمة اشکلمین »7 . کا أن ابن تيمية 
مدحه فى كثير من المواضع فى منباج السنة ٠‏ وق مجموعة رسائله وسائه ۲۳ وهلا يدل على 
ما كان للرجل من أثر عم فى مدرسة أهل السنة والجماعة وييدو أنه كان شديدآ على افالفين 
ذهب أهل السنة والجماعة » بل إن اسمه « كلاب » بشير إلى هذا » قد لقب به لأنه 











(۱) الشبرستاق : اللل والتحل + ۱ ص ۱۲4 . 

(۲) لبم این - الإرشاد ... ص ۱۱۹ - 

(۲) السبكى - طبقات الشاية ... ج ۲ ص اه . 

(4) بقوم الدکتور مد رشاد سال أستاذ الفلفة الإملامية بكلية البنات يجاسة عين شمن 
بتسقيق « نبا السنةم تحقيقآ طم » مسأتبع نا المع المخلفة الى ورد فها سم ابن كلاب أو 
ارا فى ماج السنة فى الصفحات المقبلة . 

ره) ابن تيبية + مجموبة الإسائل والسائل » + 4 صفحات ۲۵ 6410 ٠ ٠۷‏ 

e 








۳۹۹ 
کان - لغوت فى المناظرة - يجذب من يناظره كما يجتذب الکلاب للش ۲۱۰ . وکان اول متكا 
من أهل السنة يناقش المعتزلة فى مجلس المأمون عل طريقة كلامية عقلية ودحرهم. 
وقد أدى هذا إلى حقد المدزلة عليه حقداً مريراً » كا أدى إلى حقد الشيعة عليه » فری ابن دی 
صاحب الفهرست يقطر قلمه سمأ وهو يؤرخ له فيقول + ابن كلاب من نابتة الحشوية وله مع 
عباد بن سلبان مناظرات ۰ وكان يقول إن كلام الله هوات » وكان عباد يقول : إنه نصرائ 
بهذا الق قال أبوعباس البغوى : دخلنا على فقوون النصراق» رکان فى دارالروم بابخانب 
الغرنى : فجرى الحديث إلى أن سألته عن ابن كلاب فقال : رح الله عبداقه » کان یی 
فيجلس إلى للك الزاوية وأشار إلى ناحية من البيعة » وعنى أخذ هذا القول » وأو عاش لتصرنا 

المسلمين . 

قال البخرى : وسأله محمد بن إسسحق الطالقائى فقال ما تقول فى السیح» قال ما يقوله أهل 
السنة من المسلمين فى القرآن . ولعبد الله من الكتب : الصفحات كتاب خلق الأقمال » كاب 
الرد على المعنزلة » ثم بذك ركلابيمًا آخر « أبوحمد ‏ قافی الستة » وله من الكتب کتاب 
السنة والجماعة ۲۳۰ ولعل أبا محمد هو نفسه هبد الله بن كلاب . فاين كلاب يعرف أيضا 
بای محمد . 

ومن السپولة بعکان أن نری کیف باجم معتزل) وثیمی عال من علماه أهل الستة والجماعة 
ویکذب علبه » ولعلنا نرى الآنء آن المعتزلة والشيعة هم الذين علموا أهل الفرف الأخرى رد أقوال 
خصومهم-. إن حقا وان باطلا - لاح أر ودي أوفلسفية . نا ذرى الشبرستانى 
فيا بعد يرجع أقوال آن الهذيل العلاف فى الصفات إلى الفلاسفة والتصاری ونراه أيضاً برجم 
أحوال آی هاشم إلى أقانم النصار؟2. والميج إذن وضع من قبل على يد مؤرخ الکتب الأقدم 
« اين التديم . 

وقد تکفل الاج السبكى بمنهجه التحليل الرائع فى دحض أقوال ابن النديم » فيقول د إن 
محمد بن إسحق بن النديم كان فيا أحسب معتزلیا » وله بعض المسيس بصناعة الكلام + . 
قاين النديم إذن لم يكن من حذاق المتكلمين » ولكنه كان من عوام المعتزلة » بالرتم من علمه 
الكتب . ثم ید کرآن ابن النديم نقل ما نقل عن ابن كلاب من عباد بن سلهان 1 > 

















(۱) ابن اتسبكى » طبقات الد .+ اض اه 

(۲) ابن انبم ۰ الفهرست ... ۰۲۹۹ ۲۸۰ . 

(۳) القبرستاق » الملل والتسل + ۱ ص ۱۰۱ . 

(۸) مياد بن سلبان الفیمری من اطبقة السابية من التلة » رین أصحاب هشام بن مرو 
القوطی + تو عام ۲۵۰ . 





۳۷ 
وعباد معنزلى» فا يذكره إلا هو حفد وضيع على ابن كلاب . ويقول اللطی ( اتون عام 
۷۷ ھ . وأقدم مؤرخ للمقائد. الإسلامية ) فى كتابه اتبيه وارد على أهل الأهواء والبلدع : 
« عباد بن سلیان وكان أحد المتكلمين : فلا الأرض كتا وخلافاء وخرج عن قصد الاعتزاله 
إلى الكفر والزندقة حدة نظره وكثرة تفنيشه ۲۱ فرواية عباد بن سليان إذن عن ابن كلاب 
رواية هوی ونفاق ومردودة أصلا. ويقرأ السبكى « إن ابن كلاب على أى حال من أهل السنة 
ولا يقول هو ولا غيره من له أدنى یز إن كلام الله هو الله ٠‏ نما اين كلاب مع أهل السنة فى 
صفات الذات ليست هی الذات ولا غیرها ۲۳۰ . 

ويرى السیکی أن ابن كلاب وزبيله أب العباس القلانسى زادا أو الفا مع أهل السنة 
ف -نقطة واحدة وهى ألما ما ذهبا إلى أن کلام الله تعالى لا يتصف بالأمر والب وانخبر فى الأزل 
الحدوث هذه الأمور وقدم الكلام النفسى + وإنما يتصف بلك فيا لا يزال ۽ شرح هذا أن 
ابن كلاب وبا اعباس القلانسی یدهیان إلى أن هناك نوعين من الكلام ؛ الكلام النفسى 
وهو ندیم » والكلام امتعلق بالأمر ولذبى والحبرء وهی التكاليف وغيرها وهيحادثة موی 
والحبر بتعلقان بالحدوث وین فکلام الله اللحام نيا بيحادث. وام يقبل أئمة أهل السنةوالجماعة 
الآخعرون هذا » فالزموها بكون القدر اشر مويجودا ب واحد من خصوصياته » أى الزمرها 
وجود المنس دون الوح وهوغير معقول » یمه نیون الكلام كله دیا »ولا وید 
انس - الكلام القديم - ول يرد بعد أتواعه .وهو إلكلام المتعلق بالتكاليف » فلابد إذن 
أن يكون الكلام كله قدا » سواء أكان الکلام الى أو كلام الله المتعلق بالأمر والبى 
واتلبر . . . إلخ . ويرى السبكى أنه من التمل أن يكون هذا التفريق هو ما خدع ماد 
ای أن عاد دع بظاهر قول الرجل من تقسیمه كلام الله إلى قديم وحادث فظن أن 
ابن كلاب سین قرر أن الكلام الفسی قدم : أراد أن الكلام القديم هو الله القديم . 

وبرىالسبكى أنعباداً فى هذا قد نافق وا بتحر الصدق: إنه بريد فقط أنيقول کا پفول 
سائر المعتزلة للصفاتية» أعى مثبتة الصفات : « لقد كفرت النصارى بثلاث وكفرتم بسع ) + 
أى أن التصاری کفرت باعتبارها الأقانيم الثلالة أصرلا قدي ابنة يمانب الله » وكفرت الصفاتية 
ياعتبارها الصفات العنوية السبع قدعة . ويرد السبكى فيقول « ما كفرت الصغائية ولا آشرکت 
وإما وحدت أو أثبتت صفات قديم واحد :بخلاف النصارى آثبتوا قدماء فانی يستويان أو 
یتقارپان ۲۳ . 




















0 (۱) الط > انيه 





WW 
زلة وقطعهم مراراً فى مسألة‎ ١ ظهر إذن ابن كلاب مثلا لأهل السنة للنقاش العقلى . ققابل‎ 
إثبات الصفات القديعة لله وهذا ما سبب هجوم ابن عباد عليه. وجعل المعئزلة يفردون الأبواب‎ 
المتعددة فى كتبهم للهجوم على ابن كلاب والكلابية ويحاواون ما وسعهم ابلهد وصل فکرته فى‎ 
الصفات بفكرة الأقانيم . ويكاد يكون هجومهم عليه أشد من‌هجرمهم على الإمام أبى خسن‎ 
الأشعرى قد ظهر کاب اغيط بالتكاليف القاضى عبد الحبار » وقد أورد فيه ابا عل‎ 
الكلابية حال فيه نقض أصلهم فى الكلام القديم . كا ردد اد وافجوم لیم ۱ . وقد أورد‎ 
السبکی أن آبا عاصم العبادى ذكر ابن كلاب ی طبقة أبى بكر الم ہرؤ‎ 
أعلام الشافعية الکبار ء وأحد شراح الرسالة للشافعى , وقد توز‎ 
ابن النجار ذكره فى ناريخ بغداد , وذكر قصة مناظرة مطولة بينه وبين الحنيد شيخ الصوفية‎ 
«التیل عام لاولام أو ۵۸ . ولكن الذهبى كذب هذا , وقال إن لابن كلاب ذکرا‎ 
أيام أحمد بن حتبل > وكذلك كان أحمد بن حنبل من أشد الناس علبه ۲۳ كنا كان من أشد‎ 

الناس أيضا على متكلم أهل السنة الآخحر : الحارث افحاسى ۳ . 

ولكن ابن ئيمية » رجل المذهب السلي الجأخمر ۰ كان يحمل لعبدالته بن كلاب أعثل 
الاحترام . وأن الرجل الذى اجترأ على الکیاز: عل مكبرحخة أهل السنة والجماعة لا یقوا على 
الإطلاق على ابن كلاب . بل يضعه انا مذو لألحید بن حنبل ويعتبره من «حذاق الثبنة» 
یری أن ابن كلابب _كأجمد بن حتبل وفره من أنمة السلف قد ردوا على 
ابلحهمية فى قوفم إن الله غير بائن عنخلقه لبوا أنه كان موجوداً قبل أن يخلق الله السموات 
والأرض . وإما أن يكون قد دخل فیا » أو دخلت فيه . وكلاهما ممتنع + فبین أنه بائن 
عنها ۱۳۰ حون يذكر فكرته هو عن الصفات يقول « أنا لا تطای على صفاته جا یره » 
ولا أنها ليست غيره » على ما عليه فة الملف » كالإمام أحمد بن حنبل وغيره + وهو اختيار 
حذاق المببة كأنى عمد بن كلاب وفیره » . فى موضع آخر يفول ۸ وقد نی الأئمة كأحمد 
ابن حنبل غيره وآئمة المثبئة كأى محمد بن كلاب وغيره؛ على أن » إذا قال اللحمد لله : 
أوقال : دعوت الله وعبدته ‏ او قال : بالله » قامم الله متناول لذاته المتصيقة بصفات »> 
وليست صفانه » زائدة على مسمى أسمائه الحسى +0 . 
ة أن الحهمية اقترت عل المبتة وشيخهم لكريم - ابن کلاب- لإلباته 








ومن أئمة الك 











)۱ المحيط بالتكليف وبواضع أخرى بعددة . ص ۱۲۸ و ۱۷۲ و 
nv‏ 

(۲) السبكى : طبقات الشافية + ۱ ص ۱۱۹ + ۱۷۰ ) وج ۲ص 0۲ 

(۳) لمان ۴ص لول 

۹5 ماج + ۱ ص ۲۹۵ ل 





( جموية الرسائل وللسائل + ١‏ صن ۵۰ 6 اه ر 


للها 
الصفات » وبدصنيفه الكتب فى الرد على التفاة» بان وضعوا عل آخته» أنها نصرانية»وآن 
ابن كلاب كان وأنه ل أسلم هجرنه » فاسترضاها بقوله :يا أريد أن 
أفسد دين السلمین» فرضيت عنه بذلك» ويرى ابن مقصود الحهمية؛ بوضعهم هله 
الأكلوية أن يصلوا بين قول اين كلاب فى إثبات الصفات وقول التصارى فى إثبات الأقانم» 
كلاب أذ فکرنه لبم . ویری بن تيمية أن بعض اسالیف- وهى فرفة کلام 
وصوفية فى البصرة ‏ اخلوا هذه الأ كذوبةء كا الوا بعض أهل الحديث ولسنة» پذم بها 
ابن كلاب لما أحدث من القول فى سألة القرآن» ول يعلم أن النى عابه بها هو أبعد عناق 
فى سا لقرآن وفيرهما مه + ونم عابو با تدعى أنث قائله ؛ وعيب ابن كلاب عندله 





















ثيمية منیا بابن كلاب ولكلاية وف مناقشيه 
لابن الطهر الل يظهر رد تيمية نا حقيقة المذهب الكلابى أن الصفات + وتلاف 
لهد اتلاف من نظرية الأقانم فى المسيحية , ۱ 

وحين تكلم أبو امسن الأشمری فى كاب قالات الاسلامین عن أصحاب عبد الله 
ابن سعيد بن كلاب القطانذ كر ٠‏ بأهم يفؤلون بأ كثرْمَاذ كرناه عن أهل السنة ‏ ۷ )ونست‌خلصس 
من هذا : الشىء الأول - هو آن این کلاب|ی رای شيخ أهل المنة والجماعة 
الرممى - كان موافا لأهل الحديث. ء وال ال والجماعة تیم الموافقة . والشى ء نی : أنه 
كان صاحب فرقة » وأن له أنباعا مایا »ریم اندرا بعد ذلك اندماجا کل 
فى طائفة الأشاعرة » ولم بنرك لنا مع الأسف كتاب من كتب ابن كلاب » ولكن بفيت 
نصوص تسمح انا بمناقشة ا مذهب فى جزیاته : 
الذات والصفات : 

إن الله عند ابن كلاب لم يزل ‏ أى أن له القدم» ٠‏ ولا مکان ولا زمان قبل الق ٠‏ » 
هو قبل المكانية والزمائية » ولزمان والمكان حادثان ‏ والله على مالم يزل علیه » فهو مرمدى آبدی 
٠‏ وأنه مستو على العرش + وهنا إثبات للعرشية » وأنه فوق كل شى ء » وهنا بات للفوقية » وهو 
من كونه فوق العرش » وفوق كل شى ء فلس بجسم . إنه يري بالأبصار يوم القيامة » لا أمام 
رای ولا خلفه » ولا عن چینه ولا عن يساره ولا فوقه ولا تحنه » وهو مع كونه فوق العرش + 
فليس سم . ويقول ابن تيمية إن الكلاية والأشاعرة فرروا أن الله يرى بلا مقابلة. وأنكروا 
فوقية الله ونفوا العلو"؟؟ .. 

(۱) ابن تيمية : متهاج + ۱ صن ۱۱ . 

(؟) الأشعرى : قالات ج ۱ ص ۲۹۹-۱۸۹ . 

(م) ابن تينية : مهاج ... + ۱ صن ۰۲۱۷-۲۱۹ ۲ ۲ ص ۲۷۶ . 








۳۳۰ 

أما عن الصغات» فهو ییا لله ويثبت قدمها. إن اق م بزل حيًا عا قادرا ما بصيرآء 
عزيزاً عظيماً جليلا کبیرً كربا وكانعتكلماً جواداً» و ببذا ينبت قصفات العلم ولقدرة والحياة 
ولسمع وابصر ولمظة والملال والكبر ياء والإرادة. وبزيد إلى هذه الصفات أنه رب وإله ٠‏ 
أى أن من صفاته أيضاً الربوبية والأنوهية ۰ « إنه قدیم» لم يزل بأسمائه وصفانه » ولکن هذه 
الصفات ليست هى بالذات كا يذهب العتزلة - « معنى أن الله عالم أن له علماً » ومعنى أنه 
فادر أن له قدرة ء وبعنی أنه حی أن له حياة » وکلاك القول فى سائر أسمائه وصفاته » » وکان 
يقول إن أسماء الله وصفاته لذاته لا هى الله ولا هى غبره » وأنها قائمة باقه» ولا جوز أن تقوم 
بالصفات صفات . وكان يقول إن وجه الله لا هوالله ولا هو غیره ۰ وهو صفة له » وكذلك 
يداه وعينه وبصره صفات له لا هی هو ولا هی غيره » وآن ذاته می هو » ونفسه هی هو + 
وأنه موجود لا بوجود » وثی » لا بمعنى أنه كان شب . فهنا تفریق ثام بين اللات والصفات + 
الذات موجودة بوجودها انلاص ۰ وتستمد الرجود من ذانماء وهی شىء ؛ لا بمعنى أن هناك 
من يمدها بالشيثية بل شيثيتها من ذانها »ولا يتعلق وجود الذات أوشيثبتها بوجود الصفة ومتعلفات 
الصفة ؛ قملة وجود الله هى ذائه ‏ لا بعلة رنه ولا بعلة قائمة فيه. وإلصفات قائمة به 
ولکنها ليست هو وإلا تعطلث الصفة »بربرم ركا يذهب جهم -- وإلا تعدد القديم . 
فالصفات إذن متعلقاته هر وليس هو منمتعلقاتها::ثم :إن الصفات لا تقوم بالصفات » ولكنها 
تقوم یاقه » فاقه إذن ليس بصفة م 

وقد آثارت إثبات الصفات القديمة ثائرة اللحهمية والمعتزلة » وحين احتضنت الشيعة 
الاثثى عشرية المذهب المعتزلى قامت بالحجوم العنيف على الكلابية ٠‏ والأشعرية من بعدها » 
الذهاب الأخيرين إلى نظرية إثبات الصفات القدكة . 

وقد انبوى فلا ابن تيمية أعفلم رجل من مفكرى الملف الخاخرين » ولسلف التأخرون 
مثبنة صفات ۰ وبهذا حفظت لنا كتب ابن تيمية الكثير من عناصر المذهب الكلانى . وسیفدم 
نا عرضه السبل الممتع تفر هاما له» علاوة على أن ابن تيمية كان مرت معان للأفكار 
الفلسفية . ولقد كتب ابن تيمية كتابآ من أهم کنبه وهو منباج السنة النبوية فى نقض کلام 
ولقدربة ردا على كاب ابن الطهر » الشيعى ‏ مناج الكرامة فى إثبات الإمامة' وأورد 
عبارات ابن المطهر ثم رد علیها ‏ وقد كان ابن الطهر - وهو بمثل الاعتزال الشيعى ار -- 




















(۱) أبن الطهر : جمال الدين أبواتقاسم المسن بن يضف بن الطهر الولود عام ٠۸‏ والتوق 
عام ۷۳۱ + - تلم عل نصير الدين الطوبى وابن طاروس . وله أكثر من ۱۳۵ کناب فى الأصيل 
والطبيميات «الإلميات يدعو ابن حجر فى ( الدار الكامنة) العلامة ابن المطهر ال الأسدى الممتزل + 
وذاك لزعت الاعتزالية واستداحه ابن كتير فى البداية . 


۳۷ 

من بالرد على ابن كلاب وبهاجمته أعنف هجوم. وفد تيع ابن تبمية هذه المواضع واحداً 
فواحدا ورد علا » وحين تكلم ابن المطهر من قدم الصنفات عند الثبتة ذكر انهم وجعلوا 
قدماء مع الله »217 ویرد أب تيمية على هذا بأن هذا ليس صوابا » لأن « المعانى ليست خارجة 
عن مسمى امم الله عند بتة الصفات » ۰ إنها زائدة على الذات أى على الذات افبردة عن 
الصفات » لا على الذات المتصفة بالصفات . راسم الله الذى يتناول الذات المتصفة بالصفات 
لیس هو اسا للذات المهردة حتى يقراوا نحن بت قدماء مع القه ٠‏ ۰ إنهم لا يجوزون أن يقال 
إن الصفة غير الموصرف « فكيف يقولون هى مع الله ! » . ثم يذكر ابن تيمية أن « طائفة 
من الثبتة » كاين كلاب ۰ لا تقول فى الصفات وحدها إنها قديمة حى لا تقول بتعدد القدماء 
لمم منعت القاة هذا الإطلاق » بل تقول : الله بصفاته قديم"2 . فالصفات إذن ليست « آقانم ٠‏ 
قائمة بذاتها » إن ها وجودا بلا شك » وهی قائمة بالله ویکنها ليست هی الله وليست هى غير الله + 
وهي ليست قديمة بل إن الله بصفاته هو القديم . ولاك أخطأ ابن المطهر حين قال إن النصارى 
ألترا 28 أقانم مها جوهر واحد » وان كان باحدا له أن بلق ويرزق ٠‏ وامتحد بالمسيح 
هوأقنوم الكلمة والعلم وهو الاين + وهنا القول تناقض أى لفسه » فإن الححد إن كان صغة 
فالصفة لا تخلق ولا ترزق وهى آبضاً لا تفارقة وف وان كان هو الموصوف فهو اب ومر 
الواحد وهو الأب ۰ فيكون المسيح هو اب وك هذا هو قرام » أى ليس هذا هو فول 
امثبنة » إن المثبنة تقول إن الإله واحد ,وله لیا ای الدالة على صفاته الملى » ولا يملق 
غيره فهو ای الرحيد » ولا يعبد و لو ارچ الهبان فان . 

وکام ابن تيمية عن [نکار الكلابية لفبام الحوادث فى ذات الله؛ ويرى أن المعتزلة کانوا 
يتكر ون أن تقوم بلات اقه صفه أو فمل > وعبر وا عن ذلك بأنه لا تقوم به الأعراض واوادث + 
فوافقهم ابن كلاب على نی ما يتعلق بمشيثه وقدرته ؛ وخالفهم فى نی الصفات و پسمها 
أعراضسا » وتابعه عل ذلك ال حارث الماسى . 

ويقرر ابن تيمية أن العدد العديد من العلماء افو ابن كلاب على فکرنه ۳) ویدوآن ابن 
تيمية لا يوافق على إنكار قيام وادث بذات القه » بل يذهب مار بالكرامية » کا سند کر 
بعد » إلى قيام الموادث بذات الله . 

وینکر ابن كلاب أن تكرن لمرجوبات من أجسام وأن الأجسام مركبة من هيول وصورة 
رمن أجراء لا مج 
(۱) اين 9 ص ۲۳۰ ۰ 
(1) ابن تيمية : مهاج السنة + ۱ ص ۲۳۰ . 
(۳) فس السار ١‏ ص ۱۱۸ . 
(4) ابن ثيمية : مهاج + ۱ من ۳۰۵ ۰ 














يفنا 

ثم يذكر ابن تيمية أن أئمة التفاة وهم ابلهمية من الملة ووم یجملون من آثبت الصفات 
ممما » بناء على أن الصفات عندهم لا تقوم إلا بجسم مركب من ابلواهر الفردة أو من المادة 
والصورة ۰ فقال للم أهل الإثبات ؛ قولكم منقوض بإثبات الأسماء المسنى » فان اله تعالى حى 
علم قدير ۰ وان أمكن [ثبات أنه حى عالم يمكن ذلك فا كان جوابكم على إثبات الأسماء کان 
جوابنا على إثبات الصفات . ثم الثبتين الصفات منهم من يثبت الصفاث امعلومة بالسمع كا 
الصفات العلوبة بالعقل + وهذا قول أهل المنة من حاصة أهل الحديث ومن واققهم ٠‏ وهو 
غيل نة الفقهاء » وقول أمة الكلام من أهل الإثبات كأبى محمد بن كلاب وأنى العباس اقلانسی 
وأبى الحسن الأشعرى . ۵ 

وستخلص من هذا السبب فى إنكار المعتزلة الصغات ۰ اعتبر الممتزلة أن الصفات هی 
أعراض لاتفام إلا بجسم » فن البت الصفات أثبت اللمسمية وصار میا" ٠‏ ولكن الصفانية 
آنکروا جسمية الله وارتفعوا بالذات عن كل مشابهة » رو الصفات قائمة بالات » لا هى 
هو ولا هى غير الذات . حقًا وجدت بعض الفرق من أمثال الكرامية - وقد استند هؤلاء على 
أفكار مقائل بن سليان إلى حد ما - ينادون بجبيمية الله » ولكن أهل السنة توا ايسمة كا 
غاوموا المعطلة . وسنبین هذا بالتفصبل عن دٍ,كلامنا مر لإكرامية . 

وقد آنکر ابن المطهر جسبية اله إنكارااثأنًا ) ود شظلته مسألة جسمية الله إلى آکبر 
حد ؛ فقرر أن الدليل على أن الحسم لا پخلو الحوادث آنه لا يخلو عن الأكوان »وال کوان 
حادثة » ولا یخلو عن الرکة والسكيق ارو نله أن يكين ات عملا" للحوادث أو 
للأعراض . ويد كر ابن تيمية أن ابن الطهر يناقش فى الحقيقة المتزلة والكلابية . وین 
العجيب فيا يرى ابن تبمية أن المعتزلة والكلايية تنكر قيام الحوادث باقه ؛ الأولون يتكرون قيام 
الحوادث تعطبلهم الصفات القديمة » والآخرون ‏ أى الكلابية ‏ ینکرزها لأنهم يرون أن 
الصفات قائمة بالله . 

وکا أن عبد الله بن كلاب وافق أهل الحديث فى مجمل عفائدهم » فإن الأشاعرة من بعد 
سيوافقونه فى مجمل عقائده وتفصيلها »> صيذهبرن إلى أن الله شی ء وأنه موجود » وأن رجوده 
لابمعى أنه يستمد وجوده من وجود آخر + ره شی ء لا بمعنى أنه يستمد شيثيته من شی ء آخر 
إن وجوده من ذاته > وحقيقته ذاته . ويذهب الأشاعرة آیغت إلى أن الصفة ليست هى الله ولا 
غير الله . إن الصفة عند الأشاعرة لا تقوم بذائها » بل إن وجودها متعلق بوجود اقه ٠‏ وهی 
تقوم باق ولكنها ليست عين الله ولا هی غير الله » وبيتها وبين الله علاقة ضرورية » ولکنها 
لا تساو الذات لا فى وجودها ولا فى ماهيتها . ولكن انفلاف الرحيد بين عبد الله بن كلاب 

(۱) تقس ادر ج ۱ ص ۲٠۹‏ . 





Ww 
وبين الأشاعرة هو ما ذكرناه من قبل عن السیکی من أنه يذهب إلى أن كلام الله لا پتصف‎ 
بالأمر والنهى واللبر فى الأزل حدوث الأمر وقدم الكلام النفسى . وقد أورد إمام الحرمين هذا‎ 
ذهب عبد الله بن سعيد بن كلاب رحمه الله من أصحابنا إلى أن الکلام‎ ٠ : الفلاف فقال‎ 
نهي) » خر » إلا عند وجود للخاطيين واستجماعهم شراط‎ ٠ الأزل لا پتصف بكونه أمرا‎ 
الأمورين المهين > فإذا أبدع الله العباد وأفهمهم كلامه على قضية أمر أو مرجب زجر أو‎ 
مقتضى خبر . اتصف عند ذلك الكلام بهل الأحكام » وهی من صفات الأفعال عنده بمثابة‎ 
. 29, اتصاف البارى تعالى فيا لا يزال بکونه خالقً] رازق) نا تفضلا‎ 
وبری إمام الحرمين أن طريقة ابن كلاب حسنة فى ذاتها » ومی تقطع کنر من أقوال‎ 
انفصوم الذين أنكروا الكلام القديم كله > واستندوا فى هذا إلى أله كيف يمكن أن یکین‎ 
قدا كلام يخاطب به اه امحدثين فى الأوامر والنواهى ؟ ولكنها غير سليمة من الناحية المذعبية‎ 
إن الصحيح ما ارتضاه شیخنا - يقصد أبا الحسن الأشعرى من أن الكلام الأزلى لم بزل‎ « 
+ متصفًا بكونه أمر نیا خبراً » والمعدوم على أصله » مامور بالأمر الأزل على تقدير الیجود‎ 
والأمر القديم فى نفسه عل صفة الافتضاء من سيكون إذا كانيا » وإلذى استتکروه من إحالة‎ 
کون المعدوم مأمورا لاتحصیل ۲۳۵ فالا ورا نوهني تصدر للمأمورين ولمنهين هی‎ 
کلام قديم » إنها قديمة عل تقدير وجود لد اين مرت الأوامر والنواهى إليهم : « إنا‎ 
. 99 نجوز کون المعدوم مأموراً عل تقدير الوجود ود وجد تق كينه مأمورا‎ 
وقد ذكر ابن تيمية أن الكلاببة ونم ات الافمال ويقولون « لو قامت به‎ 
+ تعالى لكان عملا" الحوادث ۰ وان الحادث إن أيجب له کالا فقد عدمه قبله - وهر نقص‎ 
وان لم يوجب له کالا- لم جز وصفه به » . ونستخلص من هذا النص أن ابن كلاب يثبث‎ 
صفات الذات وینکر صفات القعل ؛ ذلك لآن صفات الفعل إنما تتصل بالحوادث ۰ فل و كانت‎ 
قائمة به هدلت الحوادث فى ذاث اله ولله متره عن الحوادث , فكل ما اتصل إذن بالأوامر‎ 
18 واثواهی فليس قدب نها کا فلت تستلزم - فى رأی ابن كلاب وجود المأمورين والهیین‎ 


0 
قلا إن هم مشكلة فكرية ظهرت فى ند التفكبر الفلسى فى الإسلام هی مشكلة للقرآنء 
هل هو قديم أو علق » وقلنا إن المشكلة وصلت آوجها حين امتحن أحمد بن حبل قيها» 

(۱) لام الحربين د الإرشاد ص ۱۱۹ ۰ ۱۷۰ . 
(۲) إمام ارين : الإرشاد ص ۱۳۰ . 


(۴) تی الصلر من ۱۳4 . 
(۱) ابن نيبية : مجمومة الرسائل وانسائل ( اب رایع ) فى المبزات والكرلدات ص ۲۹ .. 














VE 
وكيف أنه صمد للعذاب وهو يردد أن القرآن غير عخلوق . وببنا أعلن المعتزلة واللوارج» وأكثر‎ 
الريدية وإلشبعة أن القرآن هو کلام الله وله علو لله لم يكن ثم كان » واستندوا فى هذا إلى‎ 
إنكار الصفة القدعة » أعلن أهل السنةوامماعة أن القرآن غير لوق . واعتتقت الدلة رب‎ 
العقيدة الأول » وصبت العلاب على رژوس أهل السنة واجماعة . وحارك بعض العلماء أن‎ 
يتوط الذامب » ری هشام ابن کم عام الشيعة الكبير ( ۲۷۹ ) یقن القرآن صفة لله‎ 
لا يجوز أن يقال إنه عخلرق ولا إنه خالق . ویتوفف أبوالقاسم البلخى ( المنوى ۸۳۱۷ ويعلن‎ 
> أنه لا ينبخى أن يقال إن القرآن غير مخلوق ولا أن يقال إن القرآن لوق « لأن القرآن كلام الله‎ 
وکلام الله صفة ولصفات لا توصف» . وحاول البعض أن يتضادى مشكلة القدم والحدوث كلهاء‎ 
فيقول محمد بن شجاع الثلجى ( المنوق سنة ۲۹5 ه) إن القرآن کلام الله ؛ وإنه محدث كان‎ 
بعد أن لم يكن » ربالله كان » وهوالذى أحدثه . ولکته لم يخض فى مشكلة أنه لوق أو غير‎ 
)۲۷۰ علق . وذهب أيض) زهير الأثرى » وعالم الظاهر المشهور داود الأصبھانی ر نوی سنة‎ 
. وكذلك ذهب إلى هذا الرأى أبو معاذ الوم‎ 

وى یط هذا المضم المعنرك الآراي أعلن عبد الله بن كلاب أن الله لم بزل متكلماً » 
وان کلام الله صفة له ۰ قائمة به ۰ وأنه ديم كلام » وأنكلامه قائم به د معنی واحد قديم قائم 
بذات الله هو الأمر والنهى والاستخزار ۳1 رنه الرية كان قرآنً وإن عير عنه بالعبرية 
کان توراة ۲۷ + كا أن الملم قام به كالقدرة اة به » وهو قدم بعلمه وقدرته . ويعلن 
اپ نکلاب أن الکلام لبس بعر و ول بصن ولا يعجزأ ولا يتبعض ولا تفایر ‏ وآنه 
معی واحد باقّه . 

ويذهب ابن تيمية إلى أن الصحابة ولتابعين وأئمة السلمین قالوا إن القرآن - كلام الله 
ليس بمخلوق . ولکنهم لم يقولوا ما قاله ابن كلاب ومن اتبعه - أنه قديم لازم للات الله ویآن الله 
الايتكلم عشیته وقدرئه» فهذا اقول إذن عدث» أحدثه ابن كلاب . وأما املف فقوم إنه لم يزك 
متكلم] اه يتكلم بمشبتته وقدرته . ومن هذا نرى أن السلف تحرجرا من القول بأن القرآن یم + 
وذادوا فقط بان لوق وقرروا أن الله وقدرته» ولكن ابن كلاب قرر فى وضوح أن 
القرآن قديم » أنه صفة لازمة للات بالمشيثة والقدرة ؛ وصفة منفصلة عنه فهو قديم. 
با فيه من أشبارعن الكون وعن الحادئات» وأنه تابع عن ذات اله القديمة . فلکم عند 
من قام به الكلام + ول يكن بفعله ومشيئته وقدرته9؟؟ , 

ويرى ابن تيمية أن هذا هو الملاف الرحید بين ما يسميهم «السلف» وبين ابن كلاب 















(۱) أبن قينية :ماج ال ج ۴ صن ۳۷۱ 
(۲) نف الصدر اص ۲۲۳ + 


Ve 
وأتباعه فالسلف يرون أن الله يتكلم بمشينعه وقدرنه؛ وأما ابن كلاب وأتباعه فير أن الکلام‎ 
قائم به » ولكن الله لا يتكلم بمشيشه وقدرته . . . ثم تتازع أنباع ابن كلاب بعد ذلك : هل‎ 
. . . القديم الذى لا يتعلق عشیته وقدرته معنى بذاته » أو حروف أو راصوات أزلية ؟‎ 
فن قال إنه لا يتعلق عشبنته > امتنع أن يقوم به غير ما اتصف به » ولصدق‎ 
» عندهم ۽ هو العلم؛ آومعی يستلزمه » وبعلوم أن علمه من لوازم ذاته » فيمتئع اتصافه بنقيضيه‎ 
غإن لازم الذات القدبعة الواجبة بنفسها » متتع عدمه » كما بمتنع عدمها > فان عدم اللازم‎ 
بقع اللزوم » وأيضتًا فالصدق حينيذ إن‎ 
عم عا مساو يت عينئذ مث ل البعبر والسمع والصمم ولکلام وا حرس‎ 
الفرآن‎ ٠ ولکن ما يلبث ابن تبمية أن يأنى بنقل آخر عن الكلايية ۰ فيرى أنهم يقولون إن‎ 
لوق كالمحتزلة » وهذا نقل من آغرب النقول . فهل وافق الكلابية المعتزلة أخيراً . يذهب ابن‎ 
تيمية إلى أن الكلابية ثم تابعتهم الأشعرية إنما قالوا هذا لموافقتهم المعتزلة فى الأصل الذى‎ 
اضطرهم إلى ذلك » فإنهم وافقوهم على صحة دلبل حدوث الأجسامء مهم أن يقولوا بحدوث‎ 
عالا يخلو عن الحوادث . ثم قالوا : وما تقوم به اد لا بخلو منها فإذا قيل : ابم لم‎ 
یخل عن الركة والسكون فإنالمسم إما أن يكن جرک مان يكون ساكناء قا : والسکون‎ 
وكل جسم يجوز عليه‎ ٠ الأزل من زواله لأنه مرجود أزلى » وكل موود أزنتبمع زوله‎ 
الحركة » فإذا جاز عليه ا حركة وهو أزل» تيص إن تكونٍ جركته ,أزلية لامتناع وال السكون.ء‎ 
ولو جاز عليه الحركة » لزم حوادث لا أول ها ۰ وذلك تنح ۰ فارم من ذلك أن البارى لا تقوم‎ 
» به الحوادث» لكونه لو قامت به لم يخل منها . لأن القابل للشى ء لا يخلو عنه أو عن ضده‎ 
. ٠ وما لا يخلو عن الحوادث » فهوحادث لامتناع حوادث لا أول فا"‎ 
هذا دليلالكلابية.- فى رای ابن تيميف ع ىأ نكلام الله عغلوق . ولاك يقول : وملة الدهرية‎ 
٠ وقادر القدر ية ور بد الكلابية لايجمعلون الرب قادرا فى الأزل على الفعل ولکلام بمشيشته وقدرنه»‎ 
«الكلابية لم بقوموا بهذا إطلاقاً . إن القرآن ندیم وكلام الله قديم ۰ ولكن لا يحدث كلام إلا زذا‎ 











كان هناك متكلم إليه ولم يكن هناك متكلم إليه لم يكن هناك کلام . ولذلك يقررابن كلاب 
أن الكلام لايتعلق با » وقد وافقه الأشعرى على هذا لأن عى تعلقه بها أن يقدر 








الله عن الكلام نى الأزل حيث لا خاطب . كن ابن تيمية اعتبر الأصلالكلابى فى الكلام 
حيث لا اطب يؤدى إلى أن كلام الله غلیق ۰ وهنا ما لم يذكره ابن كلاب. وییدوآن 
ابن تيمية قد آله أن ينكز ابن كلاب قيام الحوادث فى ذات الله يهو أصل آمن به هو رأخذه 
عن الكرامية » ون إنكاره عند ابن كلاب أدى إل إنكار الكلام المتعلق بالقدرة وال + 


(۱) لق للصبر + ۱ ص 00 . 
(؟) أبن تیمیة : مهاج ج ۱ص ۲۸ + ۲ می 064 





لهذا 
لأنه إذا كانت الحوادث لا تقوم بذات الله فکلام اله مع المخلوقين لا يقوم بذاته » ولكنه 
بتحقق فى زمان ومكان » فهو ليس قدا إذن . ولکن اين تيمية - بمزاجه الماد - يتنامى 
أن ابن كلاب يقيل بقدم الكلام النفسى ويقول بقدم القرآن . 

ويعود ابنتيمية إلى القول بان الكلابية يقولون : و اضطررنا إلى موافقة من يقول کلامه 
لوق .ومن يقول کلامه قائم بدائه بعد أن لم يكن 2176 عذا النص يشرح المسألة شرح أوضح 
إذ أنه يقر ر أن الكلابية تقول إن كلام الله قديم قائم بذاته » ولكنه يحصل بعد أن لم يكن . 

وأخيراً يعرض ابن تيمية الذحب عرض) طيبآ » فیقرر أن أول من عرف عنه الق إن 
القرآن قديم ه وأب محمد عيد الله بن سعيد بن كلاب ٠‏ ونبعه على ذلك طوائف واتقسموا قسمین : 
قسم يقول إن القديم هومعنى قائم بالذات ۰ وقسم يقول هو حر وف وأصرات واتمی ان کل 
من اقلین طوائف من أصحاب ماك والشافعى وأحمد وغيرهم من أهل السنة « وليسهذا القول» 
ولا ذاك القول قول أحد من الأمة الأربعة » صائر الأأمة متفقون على أن كلام الله منزل غير 
لوق » قد صرح غير واحد منهم أن الله تعالى متكلم بشیته وقدرته » وصرحوا بأنه لم بزل 
متكلما إذا شاء كيف شاء وغير ذا فن تال النقولة عنهم + وهذه المسألة قد تكلم فيها 
ولكن اشتهر الزاع فيها ق احنة الهورة لا امجن أئمة الإسلام » ركان الى بته الله فى 
انة وأقامه لنصر السنة هو الابام آحمد ؟"وکلامه وکلام غيره مرجود فى کتب كثيرة » وان 
كانت طائقة من أصحابه واضوًا باعل له إن القرآن قديم » فانغة آصحابه على نفی 
ذلك ء وان كلامه قديم بمعنى إنه لم بزل متکلماً مشبته وفدرنه ۲۳ . 

ومن هذا نرى أن ابن كلاب لم بقل إطلاقا إن القرآن أو کلام الله عملوق بل كلام الله 
عنده » وان كلاب أيل من أعلن فى الإسلام قدم القرآن ولكن متعلق الكلام حادث فى رأيه ٠‏ 

وأما مشكلة الرسم » فالرسم هو اللحر وف المتخايرة » وهو قراءة القرآن . ومن الط لقول : 
إن کلام الله هو أو بعضه أوغيره » وان العباراث عن كلام الله تختلف وتفایر » فكلام الله > 
ممخطف ولا متغاير . ويقرر ابن كلاب أن ذكر الناس لله یختلف ویتنایر» ولكن ال کور 
- أى الله لا يختلف ولا يتغاير . ولكن لم خصصنا كلام اله بتسميته عريينًا ؟ إننا فطلا هلا 
لأن الرسم - وهو العبارة عنه وهو قراعته - عربى ۰ فسمى عرينًا لعلة . وكذلك عن التوراة ؟ 
فالقرآن إذن معنى واحد قدیم ء والله دام - فى نطاق اللحلق ‏ 
ون دكن » علوقة . 








۲ س ولا فة + ۲ ص ۰۱۳۰ ۱۱۴۱ ۱۷۱ > 


(۲) نفس السدر + ۲ ص ۸۲ + 
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واه متکلم قبل الأمر ولنھی » ٠‏ وا يزل الله متکلما قبل أن يسمى كلامه مرا » وقيل 
وجود العلة الى سمت كلامه ما » وكذلك القول فى نسمية کلامه نهيا وخيراً . 

أما ما يتلوه لو من القرآن فهوعيارة عن كلام الله وأن موی ”مع الله متكلما بكلامه . 
أما معنى فول الله « فأجره » نی يسمع كلام الله » فهو أجره حنی يفهم كلام الله » لیس 
معناه حتى یسیع الثالين تن ۲۱ والقرآن عند ابن كلاب » لیس جما ولا عرفا . 

ثم يذهب أيضا إلى أن اق لم بزل راضيا من عل أنه يموت موم » ساخطا على من علم أنه 
يموت كافراً . وكذلك بری نفس الأمر نى الولاية والعدارة وة . 

أما رأبه فى القدر » قهو رای آهل السنة ۰ أى أن القدر خيره وشره من الله تعالى . وأهل 
الکباثر مؤمنون . 


مشكلة الإيمان : 


ول ينتبه الباحثون افدئون من علقوا على امم ابن كلاب - من أمثال يئر فى تعليقاته على 
مقالات الإسلامين للأشعرى ء آوناشری كتاين لاد لإمام رمین.- إلى التحليل الرائع. 
الذى قدمه التاج السبكى نى الصسائف الاول«می إطات الشافعية عن الإبعان وموضع 
ابن كلاب من تلك الاراء . وبهمنا من هذا التحلیل: هو" ملاقب ابن كلاب . 

يقررالسبكى أن ابن كلاب يذهب لت لاه هو ور لمان والمعرفة. وان ابن كلاب 
و كان من أهل السنة على الحملة » وله طول الذيل فى علم الكلام یمن النظر » وم يتضضح لى 
بعد البحث انفصال مذهبه عن مذهب القائل بأنه اتصدیق» فإن الإقرار باللسان وا معرفة يستدعى 
سبق المعرقة » . 

ويرى السبکی أن القول بأن یمان تصديقالقلب وان النطق لا پد منه هو رأى أبى الحسن 
الأشعرى ولبافلانى وأبى إسحن ولکبار من تلاميذ الأشعرى» ولكته يقرر أن لأبى الحسن الأشعرى. 
قولين فى مى التصديق ۰ فطورا يقول هو المعرفة وطوراً بقول هو قول النفس المنضمن 
المعرفة ثم يعبر عله باللسان ؛ فيسمى الإقرار باللسان تصديق) » وكذنك العمل بالأركان لمكم 
دلالة الحال کنا آن الإقرار تصدیق هكم دلالة القال ؛ فالعی القام فى التفس هو الأصل 
المدلول عليه » والإقرار ولعملدليلان ثم يقول « هذا یدای مذهب ابن كلاب. ولد تین من 
هذه انصوس الكثيرة" » أن « ابن كلاب » هوشیخ السنة الأول » رأن الأشعرى قد تخرج 
عليه أو نی أدق اعتنق آراءه بعد تحوله عن مذهب الاعتزال وخر وجه على مذهب أب على 











. ص عمه- هذه‎ ١ + الأشرى : مقالات الإسلانيين‎ )١( 


(؟) السبكى + طبقات 





۸۰4۷۰۸۱۰ te اض‎ 


VA 
ابلمائی واعتناقه لمذهب آهل السنة والحديث" ۰ ونا‎ 
. الكاملة‎ 

وقد کان لابن كلاب المقام الفكرى الكبير فى عصره » وقد عنی المعترلة بالرد عليه وهاجموه 
أعنف هجوم بل إن أبا اذيل شيخ المعتزلة ومقدمنهم هاجمه رأذكر وله فى الصفات 29 . 
وحين بقارن ابن تيمية بين المذاهب نراه يفضل ابن كلاب على الأشعرى 27 وبرى أن الأول 
أقرب إلى السنة ول مذهب أحمد بن حنبل من الانى . وبع إقرارنا بأهمية ابن كلاب الكبرى 
فى تاريخ الفكر الإسلاى » إلا أننا نری أن جماع الذهب السنى إثما هو ى بد أبى امسن 
الأشعرى » رأن مذهب عام استة الكبير الأشعرى قد وصل إلى أوج الفكر » وإلى الأصالة 
والتكامل المذهى + وأن ابن تيمية ‏ بمزاجه الحار كنا قلت وقلمه الحاد ‏ قد تجاوز الحدود : 
فتحامل على شيخ المذهب الذى يتعبد ملابين السلمین خلال العصور الطوال عليه » وا زا 
يتعبدين . ولکن حسبنا من ابن كيمية » أنه كان مزر مناز للفكر الإسلاى» وأنه ترك لا 
نصوصا رائعة نستطيع بواسطتها أن نصوغ المذاهب الى لم تصل إلينا مصادرها الأصليةصياغة 
منهجية متكاملة 29 . ولعلنا أن نظفر فا متيل بمعلومات أوسع ووثائق اطول عن بن كلاب 
ومدرسته » توضح آراءه توضبح) أ کار نين ماگنه بالمذحب الأشعرى من ناحية وبالمذهب 
السلفى من ناحية أخخرى . 


مدرسة ابن كلاب : 

کون ابن كلاب مدرسة فكرية ف العام الإسلاى بقيت زيا تجالد عن مذهب أهل السنة 
والمماعة » حتى اندجت - كا قلت من قبل فى مدرسة إمام دی أب الحسن الأشعرى 
(التوقی عام ۳۲۶) » وكان أبرز رجا أبو العباس والحارث اللحاسى . 

آما أبو العباس أحمد بن عيد الرحمن خالد القلانسى فان النصوص لا تصرح لا 
لا بالكثير ولا بالقليلعنه کا صرحت لا بعض التصریح عنابن كلاب ؛ ولكن يمكننا أن نقولك 
إنه من متكلمى أهل السئة فى القرن الثالث » وییدو أنه كان صديق) وصنراً لابن كلاب ون 


ج هذه الآراء ووضعها فى صورتها 





(۱) ابن تيمية ماج + ۲ س ٩۳‏ . 

(۲) الأشرى فالات ب ۲ ص ۰۸۱ ۰ ۵۸۷ » جاص ۰1۹۸ 

(۲) ابن تيمية : مواققة + ۲ ص ٩‏ وانظر ایشا + ۷ ص ۲۰ . 

(4) انظرآیضا مرافقة صر بح النقول لابن نيمية ایض +| ص م ۰ ۰۸۲ ۱۰۹۰۱۸ ۰ 
فكرء لجرا مم كور ونم 1۱ 
ON SRR coves‏ هلو امن كور مجر رار SOP‏ كارن 
۱۸ وائظر أيضاً : مجموعة الرسائل رالسائل لابن تيمية + 4 > قاعدة ص ٠١‏ = 9۱ , 





. ۳۷6 
كان قد تأخر عنه قليلا . وبيها ترد الأخبار ان ابن كلاب ناظرأيا ادل العاف ترد الأخبار 
بان القلائمى كتب فى الرد على النظام . ومن الحتمل - طبقنًا ذا أن يكون قد مات حوالى ست 
۴٠١‏ هم . وقد ذكر البغدادى هذا اثتص اميل عن القلانسى فقال : د وف زمانه کان إمام 
السنة ابر العباس القلانسى الذى زادت تصائیفه فى الكلام على مائ ونخمسين كتابا 290٠‏ 
ويقول البندادى یف « وافلانسی عل النظام كتب ورسائل 2770 وخاصة ‏ فيا يدو - فی 
نقد النظام فى إبطاله للجزء الى لا يتجزأ . أما عن آرائه فهى هى آراء أهل السنة والجماعة »> 
ولكته نفق مع عبد الله بن كلاب فى أن ه کلام الله تعالى لا بتصف بالأمر ولنهی فى الأزل 
لحدوث هذه الأمور ‏ رقدم الکلامالفسی» » أى أنه كان نکر - مع ابن كلاب - صفات 
الفعل لتعلقها بالحادثات ء فلا ينبغى أن تکون قائمة بالله » وإلا قامت اللحوادث بال ۱۳ . 

ركان أبر العباس القلانسى يرى أيضمًا إمامه امنضول مع وجود الفاضل ۲۹ . وقد اخخلف 
الأشعرى معه فى هذا الأصل . ثم يذ كر إمام الحرمين ربا له فى زيادة الإيمان وزقصانه ون 
القلانسى يذهب إلى أن الإيمان هو الطاعة سرا وعلدًا ٠‏ ولذئك يزيد وينقص *2 . وإذا تتبعنا 
ما أورده مؤرخو ارق أو ابن ئيمية فى مواضعاتهم الطلفة عن ابن كلاب » لرأينا أن القلانسى 
یل کر فى كثير من المواضع مع ابن كلاب ۰ فعل یی ۲۳ وكا فعل ابن قيمية 99 , 

وينرك نا ابن تيمية هذا النص الرائع حن اين كلاب وة القلانسى به : « ركان لاس 
قبل أب جمد بن كلاب صنفین : فأكل السنة یل ماعة پلیتون ما يقوم باه تعالى من الصفات 
والأفعال الى پشازها ویقدر عليها » وغيرهم بنکر هذا رها . فأنبت ابن كلاب قيام الصفات 
اللازمة به » ونفی أن يقوم به ما يتعلق بمشيثته وقددرنه من الأفعال وغيرها » ووافقه على ذلك 
أبوالمباس افقلانسی وآبو الحسن الأشعرى»» وأب ماس القلانسى وأبو الحسن الأشعرى تلامذة 
ابن كلاب الأولون 240 . 

وین تيمية يقرر أن العراقيين المنتسبين إلى أهل الإثبات من أتباع ابن كلاب كأبى الہاس 
اقلانسی وأنى اسن الأشعرى وای اخسن عل بن مهدى الطبری ولقاضی نی بکرالباقلانی 


(۱) البندادى : القرق .. ص ۲۲۱ وأنظر أبن عساكر ؛ التبيين ص ۳۹۸ . 
(۲) نفس الصدر السابق ونفس الصحيفة . 

(۳) الپکی : طبقاث الشافمية + ۲ ص ١ه‏ ابن ئيمية : موالقة .. ج ۲ ص 4 . 
(۸) البندادى : الفرق بين القرق 0۱۳ . 

(0) نام الربین - الارشاد ص ۳۹۹ رانظر أيضاً هامش المحقق ص 456 . 
(۱) الشپرستانی - الملل وللحل ج ١‏ صن 4۰ 6 ۱۲۹ + 

(۷) ابن ثيمية - مهاج + ۲ ص ۲۱۷ ٤‏ وبوافقة ‏ ۱ ص 46 + ۱3۱ . 

(۸) أبن تيمية - موالقة + 4 ص 4 . 











۷۸۰ 
رام أقرب إلى السنة وبع لأحمد بن حنبل وله من أهل خراسان امائلين إلى طريقة 
ابن كلاب . 

هذا كان القاضى أبو بكر بن الطیب يكتب فى أجوبته ابا : محمد بن الطیب انب + 
کا كان پقول : الأشعرى ؛ إذ كان الأشعرى وأصحابه مین إلى أحمد بن حنبل رامال 
من أئمة السنة » كتير من المنتسبين إلى أحمد الذين مالوا إلى بعض کلام المعتزلة كابن عقيل 
وصدقة بن الحسين وین ابیز وأمتطم ۲۳ , 

ومن هذا النص الخطير الذى أورده ابن تيمية ببراعة نرى أن الكلابية انقسمت إل قسمين 
قسم عراق » على رأسه أبو العباس الفلائمي وأبو الحسن الأشعري وغيرهما . . وهزلاء قرو 
من أحمد بن حنبل فى مذهبه ‏ وقسم كلابى خراسانی ؛ اختلف مع هؤلاء فى بعض المواضع + 
وری أيضآ أن ابن تيمية يكاد يقرب هنا من الیل » حين يقرر أن مذهب القلانبى 
وی الحسن الأشعرى قريب من مذهب أحمد بن حتبل »بل يفضل هؤلاء على بعض ا منابلة من 
أمثال ابن عقيل وین اللحوزى وغيرهما . 

ويذهب ابنتيمية أحياناً شططا نکلاب ونلاملته کابی العباس القلانسی وا هارث 
الحاسيى هم نفا » وان هناك ٠‏ طالفا مئهالتميئين (۲ + وابن عقيل والرغوائى النفاة من 
أصحاب ابن كلاب ۳ . ويرى “أ للإماع”الكبير حمود بن إسحق بن خز بے ٤‏ کان 
الستقر عنده ما عرفه من أنمة من أن تایب یکلا إذا شاه » أنه يتكلم بالكلام 
الواحد مرة بعد مرة . ولكن بعض أصحابه خرجوا عليه من أمثال ی على التق - ( ویو على 
النقنى ‏ هو الإمام محمد بن عبد الوهاب بن عبد الرحمن بن عبد الوهاب بن عبد الأحد ‏ 
الفقيه الصو الكبير بنيسابور ) وفیره۲۹ + واعننقوا مذهب ابن كلاب وأصحابه وهو :أن 
الله لا يوصف بأنه پقدر على الكلام إذا شاء ولا تعلق للاك بشیه ٠‏ . وأدرك ابن خخزية أن 
الكلابية تأثرت بالمعتزلة فى هذا » فناقش الكلابيين مناقشات عنيفة » ركان معه طالفة كبيرة من 
الحمهور من أهل السنة » كن طائفة أخرى ثبتت على کلایتها + ومنهم الإمامان أبوخر 
المروى بو بكر البيهقى 9 , 
- مواققة + ١‏ ص ۱۱۱ وانظرأيضاً + ١‏ ص ٠‏ . 
أتباع أي اتفضل الحسن الميمى » ركان من رجال أهل السنة وين این إلى 
۲ص ۲-۲ 

(۲) ان تیب » مواظظة ج ۴ ص > صن اه . 

( ؛ ) تيف الإمام بن خزيمة عام ۴۱۱ وله ترجمة طويلة - لبقات الشافمی ج ۲ ص ۱۳۵۹۱۳۰ + 

(ه ) السيكى : طبقات الشافنية ج1 ص ۰۱۷۲ 

ی ا 2 ج ۲ ص ه , ود نب أبو يكرايهق كتابا فى مناقب الإبام احد 
راد فيه عل أن الفضل القيمى ... مواققة ج۲ ص ٩‏ . 











TA 
وقد أورد ابن تيمية آخبار القتنة الكلابية فى نیسابور عن کتاب مناقب أحمد بن حنبل‎ 
لشيخ الإسلام إبماعيل عبد الله بن محمد الأتصارى . يفيه تفصيل للفتنة انى قامت بين آي بكر‎ 
وأقر الأتصارى با هما جميعًا من الحديث وافقه‎ . ٠" ابن خزيمة وبين الق والضبعي‎ 
والصدق والورع » ولكن التق والضبعى آمنا بهذا الأصل الکلابی . ثم أورد نصوصا آخری عن‎ . 
کتاب تاريخ نيسابور للحاكم أبى عبد الله وهذه النصوص تروى لنا ليلة الفتنة الكلابية حين‎ 
اختلف أنصاراين خزيعة فى « كلام الله» أقديم لم يزل أو يثبت خلقه عند اختياره تعالى آن‎ 
يتكلم به « واختلف علماء ليسابور» وذهبوا إلى اب ولا بن خز يمة كناب الترحید . وقد‎ 
رد عليه ابن فورل ۲۳ المثوق (سئة 405) + وغضب الرجل خضب شدیدا ؛ وأعلن أنهم‎ 
كلابية » وأنهم كذبة > وأنهم أهل ضلال کابلهمية سواه بسراء » وهذا يفسر هجوم الإمام‎ 
: ابن فورك الأشعرى عل ابن خز يمة هجوسًا شديد] » ويين ابن خبزيمة عفيدته فيا يأق‎ 
أقول به إن القرآن كلام الله ووحيه وتتزيله غير لوف » ومن قال إن افرآن أو شينًا منه ومن‎ . 
وحيه وتز له لیق » أو يقول إن الله لا يتكلم بعد ما كان يتكلم به فى ال » أو يقول إن أفعال‎ 
الله مخلوقة > أو يقول إن القرآن محدث أو بقولي إا شبن صفات الله - صفات الذات - أر‎ 
اما من أسماء الله مخلرق » فهو عندى جهملى تانق تاب وإلا ضربت عنقه » فاين‎ 
. خزية اعتبر الكلابية جهمية أى معدزلة » واعتبر م دين بنبنى ضرب أعناقهم‎ 
وییدو أن آبا عل التقى وأبا بكر مق لین" تراجما عن مذهبهما حون‎ 
ن خز يمة واه وحين أخبرهما أن أحمد بن حنبل كان من أشد الناس على عبد الله بن‎ 
ولكن أبا العباس القلانسى لم يبال بهذا رثبت على موققه وأخذ برسل‎ . . 
الكتب إلى جماعة العلماء بذلك . وذ کر افروی أيضاً أن با الحسن السالمى كان يلعن الكلابية».‎ 
لعن القه الكلابية » بل كان أبونصير السجزی فى رسالنه‎ ٠ وكذلك أبر على الدقاق كان يقول‎ 
إلى أهل زبيدة فى الواجب من الفول فى الغرآن يغول : إن أهل السنة كانوا على عقيدة واحدة حى‎ 
ظهر ابن كلاب واتقلانسى والأشعرى الذبن يتظاهرون بالرد على المعتزلة » وهم أشد منهم حالف‎ 
. ٠ الباطن‎ 
: ما كيف توصل الكلاية إلى صلهم هذا فا حدث من مناقشتهم لس فى الكلام‎ 
أحمد بن إسحق بن أيوب بن يزيد بن عبد الرخمن بن توح التيسابودى الإمام بل‎ )۱( 
أبو بكر بن إسحق اضبمى + أسد الآثمة اخامین بين الققه والحديث » ولد سنة ثمان وین ومائتين‎ 
وتوى فى شعبان سنة اثنين وأ بمين وثائاثة - وبصنفاته فى الكلام لم يسبقه إل مثلها أسيد من مشايخ آهل‎ 
. ۸۲ الحديث - طبقات الشائمية + ۲ ص ۲ ص‎ 
- ۱۳۷ ابن فورك : كتاب مشکل اخدیث وییانه ( طبمة حیدر أباد سنة ۱۳۱۷ «) ص‎ )۲ ( 
۱۵۱ ۰ ۱۵۱۰۱۸4 إل‎ ۰ 























AY 
+ إن العترلة قررت أن الکلام لا يكون إلا حرفا رصوتً ذا تأليف واتساق وان اختلض به اللغات‎ 
وعبرعن هذا الى الأوائل الذين تكلموا فى العقليات » فالكلام عند حروف متسقة وأصوات‎ 
متقطعة ويقول علماء العربية لکلا اسم وفعل يحرف جاء لى :الم مثل زيد » والفعل مثل‎ 
والإجماع منعقد بين العقلاء على‎ » ٠ جاه وذهب» واطرف النی يجىء عى مثل هل وبل يقد‎ 
.. کون الكلام حرفا وصوناً‎ 

فلما ظهر ابن كلاب وأضرابه كالقلانسى واحاسی والأشعرى واوا بردون على المعتزلة 
من طريق العقل ٠‏ ألزمتهم المعتزلة بان الكلام حرف وصوت يدخله التعاقب أو التأليف » إنه 
يعقب بعضه بعضاً ء رإنه مؤلف ۰ وذلك لا ییجد فى الشاهد إلا بحركة وسکون » وهو مكون 
من أجزاء وأبعاض » وما كان كذلك لا يجوز أن يكون من صفات الله » لأن الذات الإلمية 
۷ وصف بالاجماع والافتراق والكل والبعض وا حركة ولسکون وحكم الصفة الذاتية حکراللات 
فالكلام المضاف إن الله خلق له » أحدثه وأضافه إلى نفسه » كنا تقول : خلق الله » وعيد الله » 
وضعل الله . 

بري أهل السلف أو بمعنى آدقالختابلة امز الأخرون منهم » أنه ضاق بابن كلاب 
وافلانسی وأضرابهما النفس بضآلة لمعرفتهم بالستل ونركهم قفا ۰ والتجائهم إلى العقل » وهذا 
خطأ كبير من الحنابلة » ذلك لأنراہن کلب والقلانسی کانا من أعتق المحدلين » ولكنهما 
اعتبرا الآثار الواردة فى أن کلام ته عراصت قبل آخبارآحاد لا وجب علما . والحنابلة 
لا يرون هذا ويرون أن ابن كلاب ولقلانسی وفیرهما « التزموا ما قالته المعترلة » ورکبوا مکابرة 
امبان رخرقا الأجماع اعد بين الكافة للم والكافر ۰ وا لمعترلة : الذى ذكرموه ليس 
بحقيقة الكلام» وا عی ذلك كلام على الجاز لکونه حكاية أو عبارة عنه» وحفيقة الکلام 
معنى قائم بذات اثتکلم » ومن الكلابية من توقف عند هذا » ومنهم ‏ وخاصة القلانسى - 
و من احترز عا عم دخوله على هذا الحد » فزاد فيه تناق السكوت والحرس والافات المائعة افيه 
من الكلام . ثم انتهوا إلى أن إثبات الحر وف والأصوات فى كلام الله تجسيم + وإثبات اللغة فيه 
تشبيه . فكلام الله شى ء واحد لا يتجزأ » وليس بلغة ۰ ولقه سبحانه من الأزك إلى الأبد متكلم 
واحد لا أول له ولا آر) . 

ویری ابن تيمية أن الدرسة الكلايية فد تأثرت فى هذا الأصل بالمعتزلة » ذ أن المعنزلة ثسمى 
هذا الأصل بلول ال حوادث وكانت المعتزلة تقول إن الله متزه عن الأعراض والأبعاض والحوادث 
والحدود » وبهذا ون الصفات والأفعال وينفون مباينته الخلق وعلوه على العرش . ويرى ابن 
ائيمية أن المعتزلة إذا فررت « أن الله متزه عن الأعراض» فليس فى هذا ما بنكره عامة الثاس + 


(۱) ابن ثيمية - موافقة .ب ۲ ص 4۳-۲۸ ۰ 














AF 
لأن الناس حیتلد يظنون أن مقصود المحتزلة أنه مره عن الاستحالة والفساد + كالأعراض الى‎ 
تعرض ااناس من الأمراض والأسقام» وا بلاريب متزه عن هذا . ولكن ما یقصده امعتزلة حا‎ 
هو أنه ليس لله علم ولا قدرة ولا حياة ولا كلام قائم به ولا غير ذلك من الصفات الى يسمونها‎ 
أعراضا . وكذلك إذا قالوا إنه ه متره عن الحدود والأحياز والمهاث » أوهموا الناس أنهم ينزهون‎ 
الله عن أن تحصره الخلوقات أو نحوزه المصنوعات وهذا العنی حق ف ذائه یتفن عليه السلمون‎ 
جميعًا ؛ ولكن ما بقصدونه فى رأى ابن تيمية هو أله ليس هبابنً للخلق ولا منفصلا عنه » وأْه‎ 
ليس فوق السموات رب ولا على العرش إله ! أى أنهم بنكر ون الفوقية والعرشية » كا أنهم ينكر ون‎ 
معراج السو » وأنه لم تل منه ( أى من الله ) شی »ولا يصمد إلبه شی ء : ولا يتقرب إلیه بشی»‎ 
. ولا ترفع إليه الأيدى فى الدهاء‎ 
وإذا آنکر المعتزلة جسمية الله » فإنهم فى رأى ابن تيمبة أيضسًا يوهمون لاس أنه ليس من‎ 
جنس الفلوقات ولا مثل أبدان الق » وهذا الى صحيح فى ذاته ولا ينكره أهل السنة والسلف‎ 
ولکن ما يقصده المعتزلة هو « أنه لا یری»  ولایتکمپنفه» + ولا تقوم به صفة؛ « ولا هومباين‎ 
, للخلق ۰ . . . إلخ‎ 
واذا أنكر المعتزلة حلول اوادث فى ذلث اند > هی نظر ابن تيمية قد آوهموا الناس‎ 
أن موادم أنه ٠لا يكون ملا لتغيرات والاستحالات »ونيو ذلك من الأحداث الى تحدث‎ 
للمخلوقين فتحيلهم وتفسدم » وهذا ایغ معني صحيح فى ذاتو » ولكن ليس هذا ما بقصده‎ 
إن ما بقصدونه عند ابن تيمية هو أنه لبش لله فعل اختیاری يقوم بنفسه « ولیس له‎ ٠ المعتزلة‎ 
کلام ولا فعل يقوم به تعلق هو بمشيثته وفدونه » وأنه لا يقدر على استواء أو نزول أو إتيان أو‎ 
وأ افلوقات الى خلقها لم يكن منه عند خلقها فعل أصلا ! بل عين الخلوقات هى‎ « ٠ مجیء‎ 
290, الفعل» ليس هناك فعل ومفعول وخلق ولوق » بل ارق عين الق والمفعول عين الفعل‎ 
هذه هى تخریمات ابن تيمية لدعب المتزلة فى نفى الصفات والأفعال» ويستخلص من‎ 
هذه السخر جات منطن المذهب العتزل فى نی الحوادث عن أله لكى يربط بين هذا اللهب‎ 
ومذهب المدرسة الكلاببة . وهونفسه يقرره أن كلاب وین اتبعه وافقوهم على هذاء متالفوم‎ 
صفات وفاة أفعال» ولكن « ابن كلاب والحارث‎ 
احاسبی رأبوالعباس القلانسى رم يثبنون مبابنة الحالق المخلوق» وعلوه بنفسه فرق الخلوقات‎ 
ركان ابن كلاب وأتباعه بقولون إن العلو صفة عقلية تعلم بالعقل » وأما استواؤه على العرش‎ 
فصغة سعیة خبرية لا تعلم إلا بالخير » ويرى ابن تيمية أن الأشعرى تأثر بالمدرسة الكلابية في‎ 
هذا فى أحد قوليه » ذلك بأنه كان ثبت انصفات بالشرع تارة وبالعقل تارة أخرى » وبعد ذلك‎ 
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A4 
جاءت مدرسته » فترى إمام الحرمين پیت الصفات بالعقل فقط "“ وتأثر الإمام ابن فورك‎ 
بان كلاب » وكتابه مشكل الحديث کا قلت » إنما هو رد على ابن خزيمة وهومن أعدى أعداء‎ 
بل إن القاضى أبا بكرالباقلانى تأثر أيضا بابن كلاب » وزأثر بالباقلائى أبو قر‎ ٠ الكلابية‎ 
افروی ۲۳ ۰ فنقل طريقة ابن كلاب اثقلانسى والضبعى وللقفی إلى الحرم ثم أخل طريقة‎ 
افروی القاضی أبو بكر الباجى عن القاضی الحتى ابی جعفرالسمنائى » ثم أبو بکر بن العریی‎ 

عن إمام الحرمين » ونقل آبو بكر الباجى وأبو بكر بن العربى الكلابية إلى المغرب 29 ., 





ويرى ابن تيمية أنه من تأثر بالكلابية فخرالدين الرازى ۹ "سوه بالأحذ عنهم أو بتقفمم ‏ 

وقد ذكرنا من قبل الشخصية الثالثة الى تعود المزرون الأقدمون وضضعها مع أبن كلاب و 
العباس القلانسى » وهى شخصية الحارث بن أسد اللحاسبى ( التوفی سنة ۲۸۳ «) . ولقد قرو 
أكثر مؤرخى الفلسفة الإسلامية الأقدمين أن المحاسبى ابن كلاب ولقلانسی آرامهما . 

وقد كان الحاسبي أحد صوفية الإسلام + وتتلمل عليه اهنيد بغداد وأحد أعلام 
التصوف عل الإطلاق » ولكن أحمد بن نيل - فيا تجمع معظم الصادر - قد هجره وأوصى 
بعدم مجالسته . وتعود المؤرخون أن يكوا سب فى هجران ابن حنبل له هو أرلا نصوفه - 
تكلمه فى خطرات القلب ووساوس ألنفسي - رها ما ذكره ابن حنبل واعتبره مرا دخيلا على 
الإسلام . وثائيتا » وهو السببءلفام,: « آنتسابه إلى قول ابن كلاب * » وقد عرض اللحاسبى 
لآرائه الكلابية فى كتابه فهم اقرا رداق عت . ون حسنالحظ أنكتب انحاس قد حفظ 
معظمها وهی مصدرهام للباحثين ف المدرسة الكلابية . ولعل من شباب الباحثين فى الفلسة 
الإسلامية من يقرم بدراسة الحاسبى تصوفا وكلاما» حتى تتوضح فلسفته الصرفية والكلانية الى 
تمثل مرحلةهامة من الفكر الإسلاى ومن الموكد أنالمدرسة الكلابية حاجة إلى دراسة أو 
واعق » وى حاجة إلى تتبع أصوفا وقارنة مذهبها بمذاهب أهل السنة الأخرى » وحسبى الوم 
نی وجهت الأنظار إلى أهميتبا الكبرى فى تاريخ الفكر الإسلاى . 
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السجاب الرابئع 


اللدشوية والشهة واحسمة 


الفصل الا ول 
الحشوية والشمة والمهسمة 


من نعلم أن الصاحب الثانى مر بن الخطاب قد هى عن جمع الحديث خوفًا أن بخاط 
بكتاب الله ۰ وقد أراد هذا الخليفة العظيم ألا يصل إلى الكتاب القدس التحريف والزيادة 
والتقصان إن جمع يجانبه كلام الرسول وأعماله وراه رکانه . وكان السلف من الصحابة 
يتورعون أشد التورع عن التحديث خوفا أن بقل الربول) ٠‏ وقد استمعرا له بقول «من 
کذب عل فلينبوأ مقعده من النار ولذلك تحرج آلكثيرحتهم عن الرواية » متحر ين ما بنطقون به 
عنه أوما ينطق به غيرهم عنه + وكير ما كان عل "اتاب جم على الصحابة فى دورم 
منوا من صحة حديث أو عددم صحنه . 

ولاك نتساءل : كيف حدث الحشرء حشو الحديث + بغرائب مواذ » وإسرائيليات 
وغتوصیات ۴ وکیف تلقینا نحن هذا الحدو الحاشد من أحاديث لا تقف آبد؟ صامدة أمام 
قواعد الرواية والدرابة الى وضمها احدنین الى بنوا بها علم مصطلح الحديث أو منهج التاريخ 
الاملای النقدى » وبالرغم من هذا عاشت وفرخت وعشعشت ؟ . 

قد خلا عصر الصحابة من هذا الحشو» وان كات قد اتهم عدد من الصحابة بأنهم 
قبلوا الكثير من الأحاديث بدون تفحص أر نقد » رعلى رأس هذا العدد الصحاییان الشهوران 
عبد الله بن عمر بن الحطاب وأبوهريرة. وم يكن عبد انقبن عمرحشوينًا على الإطلاق .وا 
كان تابع الستة حرص عليها آشد احرص » وكان يتحرى الدقة فى حديثه وروابته. ما أبوهريرة» 
فقد أكثر حقنًا من رواية الحديث . لكثرة ملازته رول صلى الله عليه صلم + ومن 
المؤكد أن كثرة الرواية تجعل للطاعنين ‏ ويخاصة من الشيعة - مدخلا الهجوم على الرجل 
وعاولة القدح فيه وولنبل منه 6 فلم يكن الرجل إذن وفى نهاية الأمر حشوينًا بالمعنى امتعارف 
هله الكلمة : 
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وانتهى عهد الصحابة » وأطل عهد آتابعین .وم تدون السنة - كنا قلت - فى عهد الصسحایة» 
إن كان بعض الصعابة قد احتفظ أو دون بعض الأحاديث + وهنا نها امشو . غير أن أنظار 
القرق اعتلفت فى معنى الحشو » ومفهومه » وأصحابه . . إن أهل الستة يرون أن الحشو إنما 
نشأ فى دائرتين : 

دائرة الشيعة : ولذلك عبر أهل السنة عن هؤلاء الوضاعين من الشيعة « بحشوية 3 
وزاد فى اتجاه الحشوعند الشيعة أن مجتمعهم كان مها سر باه تسوده التبارات الختلفة والتزعات 
امتعارضة . ثم ما لبث أن أقبل الغلاة » يحملون الحديث ما لا بطاق رواية ودرابة » وثفان. 
الغنوصيون منهم فى إبراز إطار معين لتمجيد أهل البيث والآثمة جميعًا . وزاد الحشو فى أيام 
جعفر الصادق » ولرجل الكبير ینکره > وينكر ما ينسب إليه خلت للقرآن وللسنة . ٠‏ 

الدائرة الثانية حشوية أهل الحديث من السلف : وقد حورب هؤلاء أيضًا من أهل السنة 
والجماعة : وانمکس کل هذا على الفقه وعلى عقائد المسلمين جميعًا . وكان المديث مرکا 
متلات] » وبحرا ضخما لا يعرف السالك فيه موطن الأمان وقام أهل السنة واجماعة كنا 
فلت - بمجهود رائع استخدموا فيه كل نامير النقد الداخلى ون الحارجى لفحص الأحاديث 
وتوضيح الصادق منها والكاذب 

أما دائرة الشيعة ققد وضمتا أبقتا مفهوما لحُثر » فاعتبرت أن ابلمهور المظيم ٠‏ هو 
أهل اهدو ٠‏ وعل افصو تإلفقهاو الأريعة : آبربجنيفة ومالك ولشاقعی وأحمد بن حنبل. 
ولب فى تسمية الشيعة فلا بلحو : لأنهم قالوا بمشو الكلام » مثل أن الى صلى الله 
عليه وام مات و يستخلف من یجمع الكلمة ويحفظ الدين ويرشه الأمة ويدفع عن بيضة 
الاسلام ویعدل فى الأحكام ؛ وضو ذلك من شطط الكلام . وجوزوا ذلك لكل إمام قا بعد 
الى فى الإسلام ا . فالحدو عند الشيعة هو شطط الكلام وساقطه › وليس الحشو بهذا 
الفهرم نی إدخعال سقط الكلام فى الحديث . وبرى النوبخى أن هؤلاء الذين انفضموا نحت 
وه معاوية بعد مفتل الإمام على هم امرجئة : « وهم السواد الأعظم وأهل امشو وأتباع الوك + 
وأعوان كل من غلب ۰ أعنى الذين التقوا مع معاوية » فسموا جميعًا الرجنة لأنهم توا 
الغتلفين جميعناء وزعوا أن أهل القبلة كلهم مؤمنون ااي ام ان » ورجوا هم 
جميعً الغفرة(۲۳. وهنا بسوى الشبعة بين الرجلة والحشوية » وأنهم جميعا من توا الفريقين 
المتنازعين 99 . 




















(۱) التويمتى : الشيعة ص ۷ . 
(۲) نفس السدر ص ١‏ . 
(۴) تفس الصبر ص ۱۱ ۰۱۷۰ 


YAY 
نستتج من كل هذا أن المشوية مصطلح عام له معان مخلفة . وقد أدى فیا بر‎ 
اشهرستانی إلى النشبيه ۰ سواء فى دوائر أهل السنة والجماعة أو فى دوائر الشيعة » يقول‎ 
الشهرستانى : و إن جماعة من الشيعة الغالية » وجماعة من أصحاب الحديث المشوية صرحو‎ 
بالشبيه مثل المشامين من الشيعة »بل مضر وكهمس وأحمد المجيمى وغم من خير أهل‎ 
الشيعة » قالوا : معبودهم على صورة ذات أعضاء وأبعاض » إما روحانية وإما جممائية» يجوز‎ 
عليه الانتقال ولترون ولصعود والامتقرار والتمكن . من الواضح إذن أن الحشى إنها كان‎ 
ف أكأره اسب أو عنم » رنه اه إلى تفصير الآيات النشابهة تسیر اس أو‎ 
غنوصيًا » وأنه نش فى البصرة بالذات . وان نناقش فى هذا اوه حشوالشيعة والمشامين- هشام‎ 
این الحكم وهشام بن سام = فان موضع عرض مذهبيهما هوابخزه ای من هذا الكتاب» را‎ 
فبحث هنا مشبهة الحشوية من أهل الحديث‎ 


أما نشأة امشو فيرجمه العلامة محمد بن زاهد الكوثرى إلى أن + عدة من أحبار 
البهود ورهبان التصارى وموايذة افبوس أظهر وا الإسلاجفيرعهد الراشدين ثم أخذوا بعدهم بث 
ها عندهم من الأساطير بين من نروج علبهم ممق بل نهپ للم من أعراب الرواة ويسطاء 
مولیهم ۰ فتاقفوها منهم ورووها لآخرين بسلامة بان مین ما فى أخبارهم فى جانب الله 
من الجسم والتشييه » وسبتائسين با كافوا عليه عن الآعتقاد فى جاجليتهم » رقد يرفعونها افتراء 
إلى ارس صل الله عليه صلم أو خطا » كع تیه یتسرپ إل معتفد الطوالف ويشيع 
شيوع الفاحشة29. رفن نعلم أن الأمويين ن يهتموا بمعتقد المسلمين إلا فيا يمس مياستهم» 
فأئرالحشو فى الشيعة » فنادوا بالتشييه والتجسيم + ولکن سرعان ما تلا عنه حين تن 
المعترلة . ويرى الكوثرى أن النشبيه اناتج عن الحشو لم يدم لدی الشبعة المعندلة و ركان دوامة 
بين حشوية الرواة وكانت البصرة بندر الآراء ولنحل + فانتشر فيها . وزاد حين أقبل رعاع 
الرواة على مجلس الحمن البصرى « وتكلموا فى مجلمه بالسقط عنده » وضاق‌صدر الرجل بهم 
فصاح : ردوا هؤلاء إلى حشا احلقة أىجانبها » . ويرىالكوثرى أنهمسموا لأجل هذا بالمشرية » 
وأن إلى هؤلاء ينسب أصناف المشبهة وافجسمة ۱۳ . 








ول هذه الأثناء ظهر مشبهة الحديث الأوائل + وى مقدمتهم مضر بن محمد بن خالد بن 
الوليد وأبو محمد الضبى الأسدى الكو وكهمس بن الحسن أبو عبد الله البصرى ( توق 
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(؟) تقس الصدر ص ۱۰ - ۱۱ 





YAMA 
ورقبة بن مصفلة. وقد مثل هؤلاه ا حشر اخائل‎ “١ عام 148) وأحمد بن عطاء نفجیمی البصرى‎ 
فى أحاديثهم الضمفة » فأجازوا على الله الملامسة والصافحة والمزاورة » وأن الخلصين من‎ 
. » المسلمين يعاينونه فى الدئيا والآخرة إذا بلغوا من الرياضة والاجتهاد إلى حد الإخلاص‎ 
وبهذا چم هزلاء فى فكرة الاتحاد افعض أو مهدو الطريق إلبها فيا بعد . وید أن هلاه‎ 
فجوزو الرؤية ف نيا »> كا آنهم د أثيتوا له‎ » ٠ قد حاورا سیر الآبة : « بره وبراهم‎ 
ما ورد فى القرآن من الاستواء ولرجه وليدين وخب والإثيان وافهىء واغرقة إثاتا ماديا‎ 
أى أنهم أجروا على ظاهرها أعى ما يفهم عند الإطلاق عل الأجسام أو ما متعارف عليه في‎ 
صفات الأجسام ثم قبلوا ما ورد من إسرائيليات فى الأخبار من الصورة ملل : خاق آدم‎ 
على صورة الرحمن » و « ویضع الجبار قدمه نى الثار» و + يقب المؤمن بين أصبعين‎ 
وضع‎ ٠ من أصابع الرحمن » و «خمر طينة آدم یدیه أربعين صباحا + و‎ 
يده أو كفه على كتى حتى رجدث برد نامه على كنى » ويرى الشهرستاق أنهم أجروا لفظ‎ 
هذه الأحاديث «على ما يتعارف من صفات الأجسام؛ وزادوا فى الأحاديث أكاذيب وضموها‎ 
ويسبوها إلى الرسول صل الله عليه وة وب الشهرستاق أن مصدر هذه الأحاديثم البهود‎ 
فإن النشبيه فيهم طباع ء » وان الا بهذم)التشبيهات الغليظة» ويرد إلى التوراة حديث‎ 
أطيط العرش : و إن العرش ليئط من تمته قبط الرحل الحديد » انه ليفضل من كل جانب‎ 
أربعة أصابع » . ومن السجیب 6یا جيرا بن مطم یروی هذا الحديث + ويرد‎ 
عليه البيهى فى الأسماء والصفات بان هذا الكلام إذا كان جرى على ظاهره نان فيه وا من‎ 
الكيفية » والكيفية عن القه تعالى وعن صفاته منقية . فعقل أن ليس الراد مته تحقيق هذه الصفة‎ 

ولا تحديده عل هذه ال نا هو كلام أريد به تقرير عظمة الله ولا ۲۳ .7 











أما بقية عقالد هذه الطائفة الأول من الحشوية : فهو وم بقدم القرآن . حر وله وأصراته 
ورقومه المكتوبة » رأنها كلها قدبمة أزلية » ويستدلون على هذا بأنه لايعفل کلام ليس جرف 
ولاكلمة ولاكتابة له » وما دام الکلام قدا أزليًا فلابد أن حروفه وكلماته وكتابته أزلية + 
وقد استندوا فا برى الشهرستاى على ما رأره من إجماع السمین على قدم القرآن - کلمانه 
وحروفه وكتابته"؟ , 





(۱) الأشمرى : قالات الإسلانيين ب ١‏ ص ۲۱۸ ع واشبرستاق : الل + ۱ ص ۱4۸ 
و ۱۸4 السماق : أنساب ۳۷۷ ب ء وبيزان الاعتدال ج ۲ ص ۳۲۳ وتهذيب ایب + ۸ ص 40۱ 
ولسان لليزآن + ۱ من ۲۲۱ ۰ 

(۲) الشمرستان اللل + ۱ ص ۰۱۰۲ ٠64‏ » وی : الأسباء والصفات ص ۷۱۷ ۰ 

(۴) الشبیتای : امل + ۱ ص ۱۵4 - ۱۶۸ ۰ 


۸۹ 
وا لبث أن ظهر مقاتل بن سلیان ‏ نی عام ۸۱۵۰ ) وقد اختلفت الأنظار فيه : 
فلکر أنه كان مفسراً سنا » وقيل إنه مفسر زبدىء واعتبره الشاقعى أكير مفسر وأن الناس 
عيال فى التفسير عليه ٠‏ الناس عبال فى التفسير على مقاتل ۱.ولمنه أبوحنيفة . وأجمعت 
الكتب عل أنه كان مشبهن وتجسماء وأنه أخذ من علم بهود ولتصاری ما يواققه لتدعيم تفسيره 
الشبهی والسمى للقرآن » وأنه كان ضعيفً ق ال حديث ؛ وأنه قبل الحشو وضمنه مذهبه نرى 
من هلا أن مقاتل بن سليان ملأ تفسیره حشراً . يقول ابن حيان « کان يأخذ من اليهود وانصاری 
ومن علم القرآن» الذى يوافقه . وكان يكذب فى الحديث 7 فاثر الرجل بالبهود والمزدكية ظاهر . 
بل قبل إن حركة التأويل العفل فى الاسلام نما كانت رد فعل لمذهب مقاتل والقاتلية » 
فقد قام جهم بن صفوان بوضع مذهبه المتزه رد على مقاتل بن سلبان ومذهبه المشبه الجسم . 
وأهم ما اشتهر به مقاتل بن سلبان إسرائيليات مثل «[ذا کان يوم القيامة يناد مناد: أبن حبیب 
الله ؟ فيتتخملى صفوف اللانکة حى يجلسه معه على العرش حى يمس كتف » وحديث ؛ المقام 
لنحمود ۰ « إنى لقائم المقام احمود : قيل وما الثقام انحمود ؟ قال : ذلك يرم يتزل الله تبارك 
وتعالى على كرسيه يئط ( أى الكربى ) "كا بط الرحل اللحديد من تضايقه .وهو كسعة ما بین 
السموات والأرض » وقد فسره تفسیر مادييًا کال ومن الواضح أن مقاتل بن سلبان تأثر 
فى تفسيره هذا الحديث بامزدكية > فإن این ناه جالس على كرسيه فى العام الآخر 
عل هبل جلوس الملك خسرو فى العالم لفات مقائل بن سليان إذن فى قوله بالمقام 
الحمود مصدر لوی ركان خباهد بن جم تال الب فى نشر حدیث المقام السود 
الى أثر أكبر الأثر فى الحشوية والمشبهة. ملا مقائل تفسيره بهذه الأحاديث الواهية الضعيفة . 
وأعلن خلاها دعوته فى التشبيه ووقف جهم له بالمرصاد يطبق منهج الدراية عل ىكل ما يصل إليه 
من أحاديث » فأنكرها .. 


وقد أدرج الأشعرى مقائل بن سلبان فى المرجئة فیدکر أن مقائل بن سليان يذهب إلى أن 
الإيمان يحبط عقاب الفاسق له أوزن منه ٠‏ وأن الله لا يعذب موحد ويذهب الشهرستا 
إلى نفس الشى ء ۰ فيضع مقائلا فى قا نه المرجثة » ويذكر أنه كان يقول « إن المعصية لا تضر 
صاحب الترحيد والإيمان, وأنه لا يدخل الثار مؤمن”*2 بل إنه كان يذهب إلى أن الإيمان 


(۱) الذهبى : ميزان الامتدال + م ع 4 واين خلکان : رقيات + ۲ ص 10۷ , 
(؟) الثهبى :یزان الاعدال + م ص 195 . 

(۳) الللی : الرد ص ۱۰۰ - 

(4) الأشمرى : مقالات . ج ۲ ص ٠١١‏ , 

(۶) الشهرستای : الل + 4 ی ۲۲۸ . 








تشا: الفكر - آول 


۰ 
قل فقط + قول جرد » والافن بری» . . ومن العجب أن الكرامية المجسمة ستأخعد بهذا 
الرأى فيا بعد . 
وينو آن مقاتلا جمع بين الإرجاء والتشبيه ولتجسم . قد أفاضت الصادر 
3 أن اله جسم من الأجسام لمم ودم » رنه 
:إنه على صورة م ودم" . ويقول الأشعرى 
إن مقاتل ن سليا يفره أن الله جسم وأن له جة؛ وأنه على صورة الإنسان » لمم ودم وشعر 
وعظ » له جوارح وأعضاء من يد ورجل ورأس وعينين: مصمت » وهومع هذا لا يشبه غيره 
ولا غيره پشبهه » ويرى أن داود اطواریی ( الشيعى ) وأصحابه يذهبون إلى نفس الرأى ۰ غير 
أنهم يقولون : « إن الله أجوف من فيه إلى صدره » ومصمت ما سوی ذلك له » » ويردد الأشعرق 
هذا فى نص آخر وبنسب الرأى الجسم الشبه إلى الاثنين ین » داود ابلواریی ومقائل بن 
سلبان » وهذا يدل على أن التشبيه ولتجسيم تارك فيه مشبة الحشوية والشيعةالحشوية افجسمة . 
بقول الأشعرى إن داود ابخوارنى رمقاتل بن سلبان يذحبان إلى أن الله جسم وأنه جثة على 
صورة الإنمان .. م ودم وشعر وعنم له جوارح وأعضاء من يد ورجل ولسان ورأس وعينين» . 
ثم يؤكد الأشعرى ما ذهب إليه فى النص الأول بأ دود بلواری ومقائل بن سليان یذ بان 
إلى أنه تعالى « مع هذا لا يشبه غيره ولأ هه غرم »)نم يفسر أقوال احوارنف حيث کان 
يقو : أجوف من فبه إلى صدره ۰ وتتکهبا رذن . ذلك - بأن كثير ين من الناس 
بقولون هو مصمت ۰ ويتأولون قیال دنم المصِيّتِ الذى لیس یأجوف ”7و يذهب 
التهانوى یت إلى أن امقائلية هم لمجسمية ‏ رهم بقواون إن الله جسم حقيقة » وهو مركب من 
لحم ودم ٠‏ ويعتبر المقاتلية سلف الكرامية ۳ غير أن التهانوى ‏ فى موضع آخر -- يعتبر مشبهة. 
الحشوبة کضر وكهمس وافجیمی هم سلف الكرامية ولا يذكر المقائلية ع ويقرر أن مشبهة 
الحشوية هؤلاء قالوا إنه جسم لا كالأجسام + وهر مركب من لم ودم لا كاللحوم والدماء ٠‏ وله 
الأعضاء وبشوارح ۰ جوز عليه املامسة والمصافحة والعانقة المخلصين ۲٩‏ , ولا شك أن هؤلاء. 
جميعًا كانوا سلف الكرامية . 

ووجز القول فى مفاتل بن سلبان إنه كان مشبهنا رجسم . وقد احفظ نا التاريخ بقطع 

(۱) القسی : اليد والتاریخ ج ه ص ۱۸۱ , 

(۲) نش المار ج و می مه 

(۳) الاشمری : مقالات + ۱ ص ۱۰۴ 

(4) الأشعرى : مقالات + ۱ ص ۲۰۹ 

(ه) الهانوي : کثات ... + ۱ ص ۲۹۱ 

۸.۵ تفس الس + + ۲ ص‎ )٩( 












لف 
من تفسيره تلبت تام الإثبات تشبيهه ونجسيمه"رلاشك أن مضر وكهمس وأحمد 
المجيمى قد سبقوه أو عاصروه فى اعثناق النشيبه » ولكن المذهب يرد إليه وينسب إليه فى 
الأكثر . 

کانت القاتلبة مدرسة تفسير كبرى برعت بلا شك فى التفسير ٠‏ وقد كان التفسير فنا 
جدیداً » ويالا للأخذ من مختلف اثفافات . ويبدو أن مقاتلا كان على معرفة دقيقة بکل 
ما حوله من تراث » فأخذ ما يواققه ٠‏ فتأثر بالديصائية والمرقونية والمردكية » كا تأثر 
بالإمرائيليات ولمسيحيات » وضمن كل هذا تسیر , وهنا تسامل هل كان تجسبمه فلسفيًا 
استند على رأى فلسى ؟ أر بمعنى أدق هل تأثر مقاتل بالرواقية » وهى أيضاً فول إن الوجود. 
تجمم اء وأن الله جسم ؟ إننا نعلم أن الرواقية كانت منتشرة فى الفلسفيات الانوية وبخاصية 
الديصانية » فهل وصلت إلى أعماق تفسير مقائل خلال الديصائية أو الزدكية ؟ من التمل 
أن هذا قد حدث »ومن احتمل أن ارجل قد وصل إلى التجسيم خلال تفسير قرآقى بحت» 
مستند؟ على الثقافة العامة المنتشرة فى خراسان إبان ذلك الوقت وهو يفسر العرشية والکرسية» 
وان الله استوى عل العرش استواء؟ مایا واستف نيليه استقراراً محسوس) » ای أنه اقتنص فكرة 
التجسيم وفكرة النشبيه من الال الفلسى ۷ قعل أك اميل العلاف حين اقتص فكرة 
ابلزء الذي لا يتجز من نس الفلسفة العام وآغوتی عليه متهبه الإسلاى . هل فعل مقاتل بن 
سلبان هذا ؟ إن المسألة معلقة حتى تنل آپدینا مصادر أك . 

ازدهرت مدرسة مقائل بن سلبان . . كانت تعبر عن اله نمی ماديا ملموساً واه 
کالتا ماديا إنسائيًا عاليً ۰ وكان هذا یکنی الحذب الدهماء وا حمهورالذى استهوته فكرة 
جسمية الله وعدم بعده عن البشرء وعدم سلبیه. لقد كانت اللحهمية والمعتزلة تجرده من كل 
إثبات ونجعله ه وهما + » فجاء مقائل بن سليان أو سبق مقائل بن سلبان الحهمية فى وضع إطار 
معين لله » فأئبت له كل شىء » وجعله » « صدا ٠‏ وهذا ما جعل أهل السنة والجماعة من 
الأشاعرة ييغضون مقائلا وييغضون النشبيه والتجيم بنضهم أو أكثر للمعتزلة رواد التتريه 
المطلق . 

وازدهرت القالية فى مدرسة الحدئين › وظهر رجال من أعاظمهم »من أمثال أنى عا 
خشيش بن أصرم ( الخوش عام ۵۲۵۶) » وقد كتب كتابه د الاستقامة + مدا له 
وقد استند المأعلى فى كتابه التنبيه على کتاب الاستقامة . ويرى الكوثرى أن شيشا « من سطع 
تممه بعد رقع ان فى فنة القول بخ القرآن عند تقريب المتوكل العبامى الثفلة 4 . ويعتهر 
خشيشا من النفات فى الروابة » ولكنه قليل الباع يتخبط فى مسائل الدراية» وقد أداه هذا 
(۱) عمد ين زاهد کی : مقسة تیه ص ۷ رنف ال : اليه : ۷۲ ۷ ۸١‏ 

















AY 
إلى أنه كان يفوه « بما ينبذه البرهان الصحیح» غير سا كت عا لا يعنيه » ركذاك يقف هولاء عند‎ 
النصوص الخامة فى مسائل الصفات؛ بل تورطوا أشد التورط فى قبول حشو أدى بهم إلى النشبيه‎ 
. نجي‎ 

وقد أورد الملطى خلاصة طيبة لکتاب الاستقامة تلبت تماما أن خشبه مشبه جسم" . 
ونورد خشيش بهم وإلجهمية حول العرشية والكرسية فلا محل لتکرارها هنا . ومجمل 
القول إن خشیشا من القالية البحتة وأنه استند أيفمًا على حديث القام انحمود الشهور : 
+ قال رسول الله صلل الله عليه وسلم : إلى لقائم المقام المد ءقيل وما لقام افحمود ؟ . قال : 
فاك بوم تزل الله عز وجل عل كرسيه يئل كا يثط الرحل الحديد من تضایقه » وهو كسعة 
ما بين السماء والأرض ٠‏ . . هذا الحديث الذى أنكره المعترلة » كنا أنكره أهل السنة والجماعة 
واعتبروه جرد تخليط وحشو . ومن المؤكد أن الحديث موضوع . ويهاجم الکوری المدث 
المشهور مجاهد بن جر المكى قوله أبضًا بالمقام احمود » آما تفسيره الحقينى امتواتر عند أهل 
السنة واححماعة : أنه الشفاعة الكبرى ۴ 

وجاء املعلى ( التو عام ۳۷۷ه) وبقط ي الحشو والنشبيه » والتجسيم ٠‏ وكتابه ٠‏ یه 
وارد على أهل الأهواء والبدع » يستنداع لصحم دآ نمكاشة وهو أحد الرواة الحشوية » وغل 
خشيش بن أصرم » ثم على مقائل . أولكق-كانةللملطى الفضل أن حفظ لنا وثائق هذا الاجا 
اهام فى الثراث الفلسى الإسلاى > 

وف القرن الرابع الهجرى ظهرت حركة حشو وتشبيه كبرى » ما لبلت أن وعت النشبيه 
باسمها » وعرفت هذه الحركة باسم البر بهارية » نسبة إلى محدث مشهور هو بحر حمد بن امن 
أبن كوثر بن على الربهاری» ويرى السمعانی أن البربهارى كان له أصل صحبح وماع صحیح» 
وأصل ردىء وماع ردیء » يحدث بنا وبذاك» فأفضده٩.‏ وقد انتهت البر بهارية أيفًا إلى 
النشبيه > يفول المقدسى: أما البربهارية فإنهم يجهر ون بالنشبيه والمكان» ويرون الحكم بانماطر 
ویکفرون من خالفهم ويتمسكون بحدیث المقام همود . 

إلى أين ينتهى هذا التشبيه والتجسيم » وإلى ای التائج سيؤدى فى حيط الباة الإسلامية 
الفكرية ؟ لقد لاحظنا من قبل ما ذكره الشهرستانی من أنه أدى فعلا إلى فكرة املو » بل 

(۱) الکوری : مقسة تئیه , ص ۵ 6+ 

(۲) الل + ابي ص كن ۹۷ ۰ ۰۱۱۴۰۱۰۵۰۱۰۰ ۱۳۹ ۱۹۸ 

(۲) الکوژری رد القتري ص ۱ . 

4 افى : الأنساب ورقة ۱۷ وقد ما هذا النص تلمیذ 1 
هه انس تلمیلی عيده الراجسي + يتكلم 

(۰) القسی + البدء ولتاريخ + ه ص ۱۸۰ . 




















۹۳ 

إنه ينسب الول صراحة إلى مضر وكهمس وأحمد افجیمی ..ويرى أنهم انتهوا إلى حد الاماد 

أهض ۲۱ » ثم يقرر أن « من الشبهة من مال إلى مذحب الحلولية وقال يجوز أن يظهر الله عالى 
بصورة شخص »۱۳ . 


وسرعان ما ظهرت فرقة الحلمائية .. أثرأ من آثار المشبهة . وتنسب الفرقة إلى آي حلمانه 
الدمشتی ۰ وکان من اصل فارسی ع نشا علب ثم أظهر دعونه بدمشق فنسب إليها ‏ وقد ذکره 
صاحب المع ودعاه بأنى حلمان الصو ”2 . وكان آبو حلمان الامشی ينادى جحلو الله أل 
الأشخاص الحسنة » ركان هو وأصحابه إذا رأوا صورة حسنة » سجدوا ها » مترهمين أن الله 
حل فبها . وكانوا يستدلون على جواز حلول الله فى الأجساد بقول الله تعالى للملالكة ی آدم : 
د فإذا سو افيه من روحى فقعوا له ساجدین ٠‏ > وأن الله ما آمر اللانكة بالسجود 
لادم لاه حل فيه » ولذلك كان فى أحسن تقويم واه يقول : و ود لقنا الإنسان فى أحسن 
تقوم ۷ کا ذكرهم یف ابن اهو زی فى تلبيس إبليس + بل ذكر أن هؤلاء المللية انشا 
أيضمًا فى العراق » يقول : حكى قوم من المشبهة بأنهمايحيزون رؤية الله بالأبصار فى الدنيا »> 
وأنهم لا ينكرون أن یکین بعض من تلفاهم فى البکل: +" ون قوما يميزون مع ذلك مصافحته 
ولاز وبلاسته » أو يدعون أنهم یزورفه ويزورهم: .يفم یسون بالعراق أصحاب الباطن 
وأصحاب الوساوس وأصحاب انلطرات (0... 


ثم ظهر الحسين بن منصور الحلاج (كتل عام ۳۰۹) ولسنا فى مجال التكلم عله وعن 
فلسفته الصوقية ‏ ولكنه هو ایا أعلن الملول وظهور الله فى صورة الآ کل والشارب « وقد 
اختلف الصوفبة فيه + كا اختلف الفقهاء » ولکن جمع المتكلمون جميعا على تكفيره » 
اللهم إلا طائفة كبرى حشوية ومشبهة من الحنابلة ثم فربق من السالية فد قبلوه ٠‏ یقوله 
البغدادى ٠‏ وقبله قوم من متكلمى السالي بالبصرة ونسبوه إلى حقائق معان الصوفية . ولمل هذا 
يفسر تعصب السالية له من فاحية والحنابلة من 
هم مؤلاء السالية امشبهة ٠‏ ۶ . 








(۱) البرتای : اللل + ۱ ص 16١‏ . 

(۷) نفس المدر + ۱ ص ۱۵۸ . 

(۳) الطری آبونصر السراج ص ۳۹۷ . 

() البندادى : الفرق ص ١64‏ + ۱۵۹ ۰ ۱0۷ . رانظر أيضاً بندادی : أسيل الاين 
ص ۰۷۷ ۳۲۲ ۰ 


( ») ابن ابلوزی : ثلبيس إبليس ص ۱۷۳ . 


يلها 

تنسب هذه الطائفة إلى أنى عبد الله محمد بن حمد بن سال البصرى ( المتوق عام ۵۲۹۷ 
۹ ) ولل ابنه ابی الحسن أحمد بن محمد بن أحمد ين سال (المتوق عام سنة ۳۹۰ ۵- 
۷۰ م) تنلسد الأب على سهل بن عبد الله التسترى ( ای عام ۲۸۳ - ٦۸۹م(‏ كا 
كان الابن صديقنا لابن مجاهد المفسر المشهور. وقد كانتالسالية بمذعبها الأصولل ولصو 
قات أثر كبير فى العام الإسلاى » كائوا متكلمة وزهاداً مالكية واعتاق ملهبهم أبو طالب 
المكى ( المتوق عام ۳۸١‏ ه ‏ ١۹۹م)‏ صاحب قوت القلوب والتصوف.الستی الشهور ذو 
الأثر الكبير فى مجری التصوف . ويرى ابن ابلوزی أن أبا طالب المكى دخل البصرة بعد 
وفاة ی الحسن بن سالم « فانتمى إلى مقاله ء ثم بغداد » وخ ينشر فيها آراء السامية9؟ » . 
وأبر طالب المكى تفه يقول إنه كان « للشيخ نی الحسن بن سالم رحمه الله ثعالى من هلا 
الطريق مشاهدات وبطالعات وباحات ف الغيوب ۰ وجريان نى الأحريات »وانقلبت له 
ام رلر ان »ول اکن »در ألف ول لله تعالى + وحمل عل كل واحد 


آما عقاند السالية فأهمها : انلل:الیتمر . . فاقه خالق في کل آن » يفعل فى کل 
حركة وسکون » وفعله دی یلم تکل مکان - وعلى الأخص على سان کل تال 
القرآن ٠‏ ویتجل الله فى صورة إنساتية ميث يراه الخلقعيانا فى الآعرة . . یتجلی فى صورة 
«محمدى » ء كا أنه و محمدیر رکا أنه يتجلى ف الدنيا عبانا لاله :۲۵ . وبهذا آذاع 
السالمية بين الصوقبة القول بتجل اد ی الصو ر “كا أن هه مشيثة قديمة وإرادات غير حادثة فع 
بها معصبات من غير أن يأمرهم بها أو يريدها منهم . 

بالشيطان ‏ أخيراً ‏ يطيع الله ويخضم له . وقد دعا هذا السالية إلى التفريق بين الأمر 
والإرادة : وقد كان هذا من تالم سبل بن عبدالله التسترى . ويقدم لنا أبوطالب الکی هذا 
الاص الخطير  :‏ وقد فرق هالا بين الأمر والارادة فرقاً تطيفاً : فحدثنی بعض أصصابنا أنه 
سثل عن قول الله عز وجل لا أمر إبليس بالسجود لادم أراد منه ذلك آم لا ؟ فقال ؛ أراده 
أراده شرعاً وإظهاراً وعليه إيجاباً ٠‏ وم يرده منه بقوعاً ولا كوناء إذ لا يكون 
تعالى » إذ أو آراد كونه لكان » واو أراده فلا ذوقع ولقوله تعالى: ما أمره إذ. 
أراد شين أن يقول له كن فیکون» فلمالم يكن » علمت أنه لم يرده . فقد كان الأمران معا : 
إرادته بالتكليف والتعبد. وإرادته بأن لایسجد ‏ فلم يقدر”أن تنم من أن لا يسجد "كالم يقدر 
من أن بزین . فكذتك القول فى نميه لادم عن أكل الشجرة إنه أراد الأكل منه وم 

(۱) السلى : طبقات الصرفة ( تحقيق الأستاذ شرييه) عن ۲۰۸ ۰ ص 411-414 . 

( ؟) أبن الحوزى : تلبیس إبليس ص ۱۱۸ وطبقات الشمرا ص ٩٩‏ , 


(۴) آبوطالب الکی : قوت القلوب ب ؟ ع ۱0۲ . 
(4) ابن ابغوزی تلیس إبليس ص۱۱4 والبندادی : الفرق ص ۱۶۸ . 
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پرده له» ای آراده نوعا وكرنا لأنه قد وجد وکان کقولهه إنما أمره إذا أراد شبن أن يقول له کن 
فیکون ‏ فلما كان علمت أنه أراده . ولم برده شرعاً ولا مرا لأنه لم يأمره به ولا شرعه له + 
فقد كان الأمران جميعاً : إرادته أن يكون العبد مکلفاًمأمورً ٠‏ وإرادته الأكل منه لانه 
قد كان » وكذلك القول فى كل ما أمر به وأراده ؛انه اراد الأمر وی م» ليكونوا مكلفين 
متعبدین > ول برده من ل يكن منه الاثتار والانباء » لأنه قال تعالى ما أمرنا لشى ء إذا آردناه 
أن تقول له کن فیکون » فاخبر أنه إذا آراد شیئ کونه ۰ أنه إذا کون شيئ فقد آراده بدلالة 
كونه » فلما لم يكن الأمر من العاصين علمنا أنه لم يرده » إذ لو آراده لكان 
لقد نقلت هذا النص الطويل لأثبت أن فى السالمية نشأة فكرة تعذير الشبطان. إن الله أمره 
بالسجود » وأراد منه المعصية « إذ أو لم برده لم يكن فصار كون الثىء دلبلا على إرادته» 
فكان الكل مأمورين متبین ء ول بقع الفعل من الكل لأنه لم يرد رقوعه » إذ لو أراده كان. 
وهذا أصل الابعلاء وإرادة ظهور البلاء : يأمر الله بائشى ء ویرید كونه ضده وقد أراد الأمر 
به فحسب ء وينهى عن الثى ء وبريد کونه ٠‏ . 
بل ينقل یا أبو طالب المكى : ٠‏ وقد كان عاميا َو ابسن يتكلم فى علم الأمر ونر » 








وف الابتلاه ولقهر بمعان لا عندی إليها الروم إلا يأل عنها أبمد: ای يظهر الأمر بالرك 
ويظهر البى بالفعل ۰ ويظهر الاهیام لوقرع البلا يمه اللموارح بابلبر عل إرادته 
للابتلاء »۰۱ إذن كانت السالية هى المدرة التي وضبعت_فكرة الأمر والإرادة والاختلاف 
بين الاثنين » وبثى علبها الحلاج فكرته فى تحجيد : إبايس ٠‏ حين رفض السجود .. كان 
يممى الأمر > وینفد اللية أوالإرادة » رأعلن السالية تبعا لذلك أن ناية الشيطان إل 






اع نغل سواء لا نمیز بينهما . وبع أن السالية هاجموا 
« سيحائى سبحانی »إلا أنهم نادوا بالاتحاد ۰ وأعلنوا أن الاتحاد الصو نا يتم بان يدرك 
امريد ذانه متطابقة مع الإنية الفية كا قدر له أزلا وهذا هو سر الربوبية . وقد سقطت 
السالية فى الالعاد - نتيجة محتمة لمذهيهم المشبه . ولذلك نراهم بعذرون الحلاج pel e<‏ 
أدانوه » لأنه باح بأسرار الله » فوجب عليه العقاب . 

ولقد وجدت فكرة السالمية فى موقف الحلاج أعظم قبول لدی ممم دوائر الصرفية الممتدلة» 
فراهم يتابعون السالمية فى أن الحلاج أخطأ ققط حين باح » وللك حق على سیف الشرع 








(۱) أبوطالب الکی : قرت القلوب ج ۱ ص 150 ۰ 131 
(؟) الطويى : المع ص +20 


۹۹ 
أن ينناوله : وهكذاانئبى منطق النشبيه إلى نتيجة محثمة لا فكاك مها > وهی الول أو الاتحاد . 

ويرى ما سينيون أن عقائد السالية حفظت لنا خلال أنى طالب الکی فى كتابه « قوت 
القاوب » . کذاك لدی منافسه ومعارضه أنى السراج الطوبی ( التوق‌عام ۳۷۷ ۰-۸ ۹۸۷ م( 
فى كتابه اللمع . "كا أن الكثير من آراءالسالية حفظت لنا فى كتب بعض الحنابلة من أعداء 
السالية وعلى الخصوص کتاب المعتمد فى أصول الدين لأنى يعلى بن القراء ( الحو عام 4۸ - 
۲ م)اء وقد أحصى أبويعلى فى كتابه ست عشرة مسألة السالية عشرة منها استمدها من 
كاب النية لوب لمدالقادر ايلا وقد هاجم كثيرون من المنابلة كاين القراء وان 
ابلوزی وابن تيمية عقائد اثسالمية ‏ كا هاجمها الحلاج والأشعرى ۰ وابن خفيف. ولكن 
السالمية - وقد كانت هى والكرامية هم من التكلمين القلائل الدين آمنوا خاصة للنفس 
ااوت والیوم الاتحر . كانت مصدر إهام لعدد كير من صوفية أهل السنة وكان الصوفية 
- مبندثين بألى بكر الوسعلى ‏ بتجھون إلبها ويستلهمونها » کا أن الغزالى كتب إحباء علوم 
الدين ی الفثرة الثانية من حبانه ستلهماً قوت القاوب ؛ وقوت القاوب سالی بحت . وأثرت 
السالمية فى المدرسة الباطنية شبه الإسماجيلبة بالأدلس ب مبتدأة من ابن برجان ( المتوق عام 
۳ - 1141 م) وارة باین قسی لابن عرنى . ویقرر ابن ثيمية أن كثيراً من آراء 
عبی الدين بن عربى نى وحدة الوجود آنمذث ها صيفا سالمبة » ثم إن كثبراً من آزام السالية 
حفظت فى عقائد الشاذلية !اب 

وا لبث الجسم أن أبنم وازدهر ۰ ول أوجه » ندی طائفة عرقت أ الفكر 
الاسلای باسم الكرامية > نسبة إلى موسما الأول محمد بن كرام . ولأهمية هذه الفرقة سنفرد 
ها التفصل التالى . 

















(۱) ماسینهون : دائرة المعارف الإسلامية من انسالية . 


الفص لالثاى 


تسب الكرامية إلى اسم مؤسسها محمد بن کرام" ( التو عام هلاه = ۳۸۲۱ ٠‏ 
ولد بسجستان » ثم انتقل حين شب عوده إلى خراسان حيث تعلم بها . وبنهذا نرى أن نشأته 
كانت فى موطن المشوية والمشبهة .. أرض مفاتل بن سليان القديمة . وقد اشتهرت خراسان 
بالوضع » كا اشتبیت بأنها ملتی المذاهب الغنوصية القديمة . وقام حمد بن كرام برحلات 
كثيرة أهها رحلته إلى مكة حيث جاور بها خمس سنوات » واننبت رحلاته » وقد تحمل فيا 
الما الكثير - من سجن وإبعاد - إلى بيت المقدس حبث عاش أيامه الأخبرة » وات فيه . 
ولد بشر محمد بن كرام تجانب مذهبه فى التجسم ۰ بروح الزهد والتسك ؛ فكالت مدرسته 
مدربة زهد بلا شك . . وان كانت قد ملأت الانيا یج إذ قدمت إلى العالم الإسلاى 
مذهبآ فلسفيئًا » لا بتفق فى أصوله ويوزئباته مح مب مل اة والجماعة » بل لا یتفن مع 
عفائد فرق المسلمين الأخرى من شيعة وبعتزلة ء وک اهب عاش - فى عهد مهسه - 
فى قلوب الألوف من البشر . ونناوته الق ون من ف ماقا أو كارا . م إنه ما ال يعيش 
حى الآن فى دوائر سلف التأحرین - الحنابلة ۰ . وهم يعدرن لین فى عالت الماصر الآن . 

وقد وصف الشرستانى حقيقة محمد بن كرام - ومن وجهة نظر الأشاعرة - فقال :نبغ 
رجل متنمس بالزهد من سجستان يقال له أبو عبد الله بن کرام قليل العلم قد قمش من کل 
»وه فى کنابه وروجه على أغتام غزنة وغو ر وسواد بلاد خراسان » فانتظم ناموسه 

وسار ذلك ملجباً » وقد نصره محمود سبكتكين السلطان ؛ وصب البلاه عل أصحاب الحديث 
والشيعة من جهتهم : وهو أقرب هذهب إلى مذهب الخوارج . وهم جمة ؛ حاشا محمد 
ابن الميعم . وین العجب أن يهاجم الشہرستانی ابن كرام بهذا الشكل 
القاسی وقد تعود أن يقدم إلينا اذاهب فى صيغة هادئة . وهذا يدل على ما كان يراه ف 
الكرامية من خطر عنيف عل عقيدة آمل السنة وباعة . ون المؤكد أن التجسيم آقرب إل 
)0 الذكتورة سيور عدار الدرمة بكلية البنات الإسلامية بكتابة ينها فى فاجستور 
“تمت إشراف :من الكراية وفلسفتهم , وقد نش البحث(هو عرض رالع لأصول الكرامية ستند عل 
مخطوطات كلبرة . ثم طبع البحث منذ سكين 
(۲) الشپریتف اللل ۰ ج ۱ ص ۸۱ - ٩۳‏ ۰ 
rv‏ 
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فهم العامة من التتزيه ‏ وان يمد صدى لدى ابلمهور الأعظم من الناس » كان على أهل 
الستة والجماعة - الأشاعرة - أن یقفا دون اللاعب بعقائد الممهور ون يكونوا هم الحفاظ 
عليه » نهاجم الشيرستانى - على غبر عادته - محمد بن كرام أعنف هجوم وان كنا جد 
أنه قد ضمن فى خلال هجومه هذا عقائد الكرامبة بوضوح نادر. . . فحمد بن كرام کان 
زاهدا أقرب إل الصوفية ‏ وحن نعلم من مصادر آخری أنه أقام رباطا فى غور انشام » كلا 
آقام آعرفى دمشق » وأنه جمع أزذل ما فى المذاهب : فھذا هو الحشو ووأن صديق أبن كرام 
وحاميه حمود بن سبكتكين قد نصرهء فهذا حق » وخلال بن كرام قاوم ابن سبکتکین أصحاب. 
الحديث أشد مقايية وأنزل بهم سخطه » وكذلك فمل بالشيعة . ثم إن الكرامية مجسمة كا 
پذ کر الشهرستای . مام أقرب إلى انفوارج فیتضح هذا من مذهبهم : لین بای 
من غير دليل آما أن محمد بن الميصم مقارب ۰ فيثبته إجماع من أهل السنة أنه اقرب من 

مهم » وأن الاختلاف بينه وبينهم كان اخحلافاً أقرب إلى اللفظية . 





وأما البخدادى ‏ وهو ذو مزاج حاد تجاه الفرق من غير أهل السنة - فقد هاجم ابن كرام 
هجوم فا غبر أنه أمدنا بغفرات هام أهم كتاب لابن كرام وهو كتاب عذاب القبر ٩۱‏ 
بل إنه یذ کر بعض عناوینآبواب لک بام كيفوفية ل »و « باب فى وة الله و19 
كا آنه أيضاً يضم إلى قائمة أسماء لکرامة الكبار | امم أحد مهم ۰ وهو إبراهم بن مهاجر» 
ويذكر أنه قابله واظره فى علش نامير الدولة آي اخس محمد بن إبراهم میجمور عام ۳۷۰+ 
وأنه قطعه. وبهذا يضم إل أفرادها آلکبار أبن كرام وابن الميصم وإسحاق بن بمشاذ وابن القدوة ». 
هذه الشخصية غير المعروفة وال يعتبرها أكبر شخصية كرامية فى عصرها ۳ . 





آزاء الكرامية الهسمية : 

أعلن محمد بن كرام : والكرامية من بعده جميعاً أن الله جسم ۲۹ » ولكنهم يقولون جميعا 
إنه جسم لا كالأجسام . ولكن كيف انبی محمد بن كرام إلى المسمية ؟ بری الشبرستائق 
أن ابن كرام بدأ صفاتيا > ثم غلا فى إثبات الصفات حتی اتتهى فيها إلى النشبيه ولتجسم . 
ومن الواضح أن أول ما فجأ ابن كرام هو أنه آمن بالعرشية وبشهمية» فالله عنده مستقر على 
O‏ البتدادى : الفرق بين افرق ص ۱۳۱ باشبرمای : اللل : + ۱ ص ۱۵4 . 
(۲) نفس السدر ص ۱۳4 . 
(۳) الغدایی : القرق مس ۱۳۷ . 
(4) القسى : اليد ولتاريخ جه ص 41 


۲۹ 
امش ۰ واه بجهة فوق ذااً ولا يمكن هذا إلا ام . ولكن هل هذا هو حملا منطق 
ابن کرام ؟ أم أنه نظر للأمر نظرة فلسفية حالصةليس فيها ثشبيه على الإطلاق ؟ . 

يقدم ثنا كل من الشبرستانی والبغدادى هذه الفقرة المامة من كتاب عذاب القبو 
لابن كرام : إن الله أحدى الذات ۰ أحدى اللموهر + ومن الواضح أن ابلوهر هنا وقد 
أمالقه ابن كرام على اله - يعنى الذات . فاق أحدى الذات وأحدى الجوهرء فذاتية الله 
وجوهريته واحدة » وهذه الذاتية الواحدة وهذه الحوهرية الواحدة هى جسم ؛ وجسم لا كالأجسام. 
فالله هو الجسم فى ذاته وى جوهره الواحد أو الوحيدوماعدا الله وبا سواه فليس ججسها” على 
الإطلاق , سم هو الموجود » وهو لام بنفسه أو بذاته ء أو بمعنى أدق لقدآمن ابن کرام 
بان هناك جمیا ولا جسم » وجودا ولا وجود » أو بان هناك جسما وفعلا . وكان لا بد أن یدج 
الله تحت أحد هذين القسمين » فاعتبر الله جسيا والوجودات لا أجسام بل آفعال . 

وابن كرام ها رواق واضح + وهو بقع ببساطة فى مذهب أحادية المادة » أو هو يفيع 
القدمات الأول لمذهب من مذهب وحدة الوجود » الذى ناه فيا بعد على أفظع صورة 
لدى مدرسة عیی الدین بن مرب . وهنا بمكتنا أَذقل : إن ابن كرام كان بضع - وهو 
يشتركفى هذا مع هشام بن الحكم ‏ آساس وحابة اليجوة دی إلرواقية :أن الوجود جسم واحد ء 
هو الله ؛ وان ما عداه ليس سوى آفعال أو أعراضض 

وقد تبه الرازى في الأربعين إلى هذا اف کر اذا ركان اهسسا غير منناه فان ذات 
الله تكون بحيث لا يخلو عنها مكان ولا جهة » فتكون ذات الله الط لا فى هذا العالم من 
غاذورات ونجاسات . ولكن الرازى لم يتنبه إلى أن رأيهم هذا يؤدى إلى وحدة الوجود الصارحة» 
بل انتقل منافش] الرأى الآخعر الذى يقرره بعض الكرامية : أن الله جسم متناه من جميع ابقهات + 
وهو لا يعنينا الآن . 

إغا يسترعى أنظارنا أن الكرامية نفسها قد أحست بأن مذهيها يؤدى إلى وحدة الوجود وحلول. 
الله فى العام » فحاولت أن تتکره ما عها الإنكار . وإذلك قالت بأن الله فى جهةء وهنا 
ما يميزه عنالعالم. ولكنها تناست المقدمة الیل بان الله ہ سواء أكان فى جهة أم لم يكن -- هو 
اباسم الوحيد ‏ والوجود الرحيد . 

وإذا كان الله جسيا” » فإنه فى مكان » وهذا المكان هو العرش . وهو عليه استقراراً » 
وإنه يجهة فرق ذا ۲۳ . آما ماسته للعرش فهى من الصفحة العليا . ویتقل البغدادى نص عبارة 

(۱) الرازي : كتاب الأريمين ص ۱۱۰ ۰ 

(۲) للبیتان .. + ۱ ص ۱۵۹ . 











۷۳.۰ 
أبن کرام نی کتابه عذاب القبر : إن الله تعالى ماس لعرشه + وان العرش‌مکان له . 
ثم يبدل اععابه بعده لفظ الماسة بافظ اللاقاة منه لعرش. وییدو أن ألفاظ الماسة والانتغال 
والتحول والنزول آزعجت الكثبر ين من الكرامية بعد مزیسها » فحاولوا تتخلص من کل هذه 
اتصورات » فذهب البعض منهم إلى أنه على بعض أجزاه العرش » وذهب البعض الآخخر إن 
أن العرش امتلا به .. وأنى محمد بن الميصم وحااف خلص المذهب من كثير من تصورات 
المعلم الأول نکر فذهب إلى أن بين الله وبين العرش بمداً لا تناهى 19 + « وأنه ذات 
موجود منفردة بنفسها عن سائر الموجودات . لا نمل شيا حلول الأعراض » ولا ازج شي 
مازجة الأجسام + بل هو مباين لسخاوقین ۰۱۳ مباين خم بينولة أزلية » وأنكر التحيز ولحاذاة 
وأثبت الفوقية والباينة "“ « وإنه فى جهة فوق بيته وبين العرش کا قلنا بعد لا يتناهي ۲0۰ . 

رکانت مسألة اباية مرا لاختلاف الكرامية» فالبعض مهم بت له الهاية من ست 
جهات » ومهم من يثبت الهاية من جهة تحت . والبعض مهم أنكرها وقالهو عظم . ثم اختلقوا 
فى مفهوم العظم : فذهب البعض إلى أن معنى عظمته « أنه مع وحدته على جميع أجزاء العرش + 
ولعرش تحته » هو فوق كله » على الرجه الذى هر فوق جزه منه» . وذهب البعض الآخر إلى 
أن معى عظمته أنه یلاق - مع وجدنه ا هة واحدة أكثر من واحدء وهو بلاق جميع 
أجزاء العرش وهذا معی المل البظم اوها بين نا الاختلافات الشديدة بين فرق الكرامية 
أنفسها حول حقيقة الاستقرار وحفيقة لرش٠‏ وأبهما أكبر الله أم العرش . وقد آورد البغدادى 
ولاسفراینی حجج کل فرب تن هذه “اثر ن“ أطوائف الكرامية 290 . . وهذا الاتجاء 
حشوى بحت . 

وقد حاول البندادى أن بحدد مصدر الكرامية فى قرلا إن الله جسم له حد اي من تمنهء 
والمهة الى يلاق مها العرش ۰ فقال: وهذا شبيه بقول الثنوية إن معبودم‌الای “موه نورا 
چناهی من ابلهةاّی يلاى منها الظلام ۰ وإنلم یتنا من خمس جهات ,99 . 

ونخلص من هذا كله أن ته - وبلغة الكرامية ‏ كيغوفية أى كيا » هو الحسمية أو ابلسم» 














(۱) البغدادى EY‏ ص ۱۳۱ 

(۲) الشمرستال : الملل واللمل + ۱ ص ۱۱۰ . 

(۲) اين أل الحدید + ۱ ص ۲۹۱ . 

(4) الشبرستاف : اللل + ۱ ص ۱۱۰ . 

(۰) ابن أن اشدید +۱ ص ۱۲۹ . 

() یدای : فرق من ۱۳۷ » الإنفرايس التبصير ص ۱۰۰ , 
(۷) الإمرايش : لمیر ص 2۱۳۱ 





۳۰۱ 
وأن له حيثوئية أى حیتا أو مکانا » هو جهة أعلى » وأنه بهذا يخالف غيره من الوجودات + 
ویایها . 

ولکن هل خالف الله ويباين ااوجودات بكيفوفيته وبحيثوئيته؟ إن الأصل الثانى من أصول 
الكرامية ينقض هذا نقضاً تاماء وهذا الأصل هو قيام الحوادث بذات الله : فذهب ابن کرام 
والكرامية بعده إلى أن أقوال الله وإرادئه وإدراكائه لمرئیات وإدراكائه لمسه‌وعات وملاقاته 
الصفحة العليا من العالم أعراض حادثة فیه» وهو محل لتلك الحوادث الحادثة فيه . ویقول 
الشبرستانى إن الكرامية ترى أن ما يحدث ی ذات الله فزنما يحدث فى ذاته بقدرنه وما يحدث 
مباينآ لذاته فزتما بواسطة الإحداث . والحلق عبارة عن القول والإرادة ٠‏ الإحداث هو الإيجاد 
والاعدام الواقمان فى ذاته بقدرته من الأقوال والإرادت » واحدث ما باين ذاته من ابلموهر 
والأعراض . ٠‏ فیفرقون بين انفلی وافلوق .والیجاد والموجودات الوجد وكذلك بين الإعدام 
والمعدوم . فاضلوق نا بقع بالغلق والحلق بقع فى ذاته بالقدرة » والمعدوم إنما بصير معدو 
بالإعدام الافع فى ذاته بالقدرة » فى ذاته حوادث كثيرة : الإخبار عنالأمور الماضية + 
والكتب المنزلة عل الرسل ۰ والقصص ولوعد والوعيد ولاحکام ٠‏ والتسمعات «التبصرات - 
أى ما جوز أن يسمع ویصر . فالإيجاد أو الإندام جوَكايقول والإرادة ۲۳ . 

ويفسر لا البفدادی والاسفراییی اذب یا اثبل وأوضح : إن قول الله للثى ء 
« كن » خلق المخلوق وإحداث للمجدثر آی هنا قول وإرادة . ثم إن الكرامية تتکر 
وصف الأعراض ال حادثة ف الله بأنما حاوقة" او ار تة وتقرر أنه لا يحدث فى العام 
جسم أو عرض إلا بعد حدوث أعراض كثيرة فى ذات الله : ألا » إرادته لحدوث ذلك 
الحادث . ان قوله لذلك الحادث ٠‏ كن » على الوجه الذى عام الله حدوثه عليه . ال » رؤية 
تحدث فيه يرى بها ذلك الحادث » وإِنلم تحدث فيه الراؤية » لم يره . ماع بحدث 
فيه يسبع به ذلك الحادث . وان يحدث فيه ذلك التسمع لم يسمعه . وكذلك تقزر الكرامية 
أنه لا يعدم فى العالم جسم أو عرض إلا بعد حدوث أعراض 
ثانا : قوله لمن يريد عدمه : كن معدومات أو افن . فى الله إذن حوادث : إحداث ما يحدث 
وإعدام ما يعدم . « وذات الله لا تلو فى المستغبل عن حلول الحوادث فبه » وان كان قد 
خلا مها فى الأزل +99 

وقد حاول كل من الإسفراييى ولبغدادى بين المصدر الذى استمدت منه الكرامية هذا 





(۱) ابندانی : القرق ص ۱۲۴ . 
(۲) اللپریتای . ال + ۱ ص ۱۹۲ ۰ ۱۱۳ ۰ 
(۲) البخدایی : الفرق ص ۱۲۳ . ۱۳۳ وال(سفراییی اتبصیر ص 1۷ . 


۳۰۲ 
الأصل ۰ فذمب‌الاسفراینی إلى أن الكرامية امتمدت هذا الأصل من الجوس أىالثدوية » 
٠ 0‏ أنه يجوز أن يظهر له منازع بنازمه 

ف مملكته ۰ فاهتم لك ۰ فحدثت فق ذاته عفوئة بسبب هذه الفکرة ۰ فخلق منیا الشيطان و 
وععت الكرامية هذه المقالة فبنوا عليها قوخم بحدوث ال حوادث فى ذات الله , ويرى الاسفراینی أنه 
بلزم الكرامية أن يجو زوا حلول الأم وة وولشهرة والموت والعجز فى ذات اه فإنمن كان علا“ 
الحوادث ازمته حوادث الأجسام . وهذا تمر يج بعيد الأصل حدوث الحوادث فى ذات الله . 

أما البغدادى ‏ وهو يقترب من الحقيقة ‏ فيقول فى نص رائع حقنًا : «وهذا نظیر قول 
أسماب المبولى : أن المرولى كانت فى الأزل جوهراً خالباً من الأعراض » ثم حدلت الأعراض 
فيها وهی لا خلو مها فى المستفيل »هذا هو مصدر الكرامية فعلا ٠‏ ولكن من هم هزلاء 
أصحاب مذعب المرولى الطلقة . . . هیول أفلاطون » وحن نعلم أن أفلاطون يقول بادة 
قدعة مطلقة رحوة تحدث فيها الحوادث . فالكرامية هنا أفلاطونية بحتةء تلاميذ أمناء لأفلاطون 
مع تغيبرات يحنمها عليهم مذهيهم این . 

ویفی المذهب مجنا مع الأفلاطونية:.فيقرر أن «لكل موجود یادا ولكل معدوم 
إعداما » أو أن « يادا واحداً يصلح الإجوذين 4 كانا من جنس واحد » وإذا احدلض 
انس تعدد الإيجاد ٠‏ ۰ أو أن «تعده القترة بتعدذ الأجناس احدثات» أو آنها تتعدد بتعدد 
اجناس الحوادث الى نحدث فى ذاته من الکاف ولون ۽ والارادة والتسمع ولتبصر.. وهی 
حمسة اجناس» إذن کل شىء بالقدرة > وله سور تى آلذات الاهية يخلق الله على ماه . 
ولم يذهب افلاطون إلى القول بأن الصور فى الذات الاغية ولکنه يذهب إلى أنه أبدع الوجودات 
على مثال صور أو مثل فى مالم امكل 

ويختلف الكرامية فى تفسير السمع والبصر - رها من الأجناس اللحمسة الى اذكرناها : 
فالبعض مهم يذهب إلى أنهما القدرة على التسمع والتبصرء والبعض الآحر پثبت لله السمع 
والبصر زاء ولتسمعات ولبصرات هى إضافة المدركات إليهما . ولكنهم جميعاً ألبتوا لله 
مشيثة قديمة متعلقة بأصول المحدئات والحوادث الى تحدث فى ذاته. وإرادات حادثة نتعلق 
بتفاصیل المحدثات , ثم ذهبوا إلى أن هذه الحرادث لا ترجب لله وصفا » ای آنم‌انکرو أنها 
صفات لله . . إنها تحدث فى ذاته ولا يصبير بها قائلا ولا مر بدا ولا ميعآ ولابصيراً . ولا يصير 
بخلق هذه الحوادث عمد ولا خالقا : إذ نصفه ؟ ! [غا هو قائل بقائليته » وخالق 
بخالقيته » ومريد بإرادته وذلك کا يقول الشهرستانی - قدرته على هذه الأشياء9؟ . 

















(۱) لپندای 
(۲) البرتان : اللل + ۱ ص ۱۱۸ . 








ويفسر البغدادى فكرة الكرامية عن الصفات بأن ابن كرام والكرا. 
القديمة : د إن الله تعالىلم يزل موصوقا بأسماثه المشتقة من أفعاله» » ولكن يستحيل وجود الأفعال 
فى الأزل . إنه لم يزل اقا رازفا متعم من غير وجود خلق ورزق ونعمة منه فى الأزل . وهنا 
يتفقون مع أهل السنة والمماعة ‏ فهو لم بزل خالقا بخالقبة فيه » رازفا برازقية فيه » وخالقيته 
غدرنه على انم » ورازقيته قدرته على الرزق » والقدرة قديمة . ولكن يختلف أشد الاختلااف 
عن أهل السنة والجماعة حين يقول :۰ وال والرزق حادثان فيه بقدرته » ثم بقرر ابن كرام 
أن بان يصيير الخلرق بالعالم لو > وبالرزق الحادث فيه يصير المرزوق مرزوق . 

ويفرق الكرامية بين انكلم والقائل وبين الكلام وقول فى الى » فيقولون : « إنه م يزلا 
متكلما بكلام هو قدرنه عل القول ؛ وم بزل فالا بغائلية لا بقول . ولقائلية قدرنه على العو + 
وقوله حروف حادثة فيه فقول الله تعالی حادث فيه » وكلامه قدي 217 . 

واوادث الى مدا الله فى ذاته واجبة البقاء » فيستطيل عدمها » إذ لو جاز عدمها 
لتعاقيت على ذانه الحوادث ولثارك ادوهر فى هله اناحبة ۲۳ . ومن العجب أن الكرامية تميز 
هنا بين الله وهر ۰ وییدو أن اللموهر هنا بعى :كاه الى لا يتجزأ »فالكرامية إذن تسیر 
فى طريق وحدة الوجود » فلله هو ابم ال على الحفيقة » وبقية الموجودات أو غيره من 
الأجسام نما هی أعراض أو أفعال » ومی لا دات إلا فى ذاث الله .. فالله هو المرآة المبدعة 
للعاكسة نی ينعكس فيها كل شی ١‏ ۰ 5 

ومام باق دام أبدى عند الكرامية ع فلا تفنى أجسام العام . وقد عرض البغدادی لصدر 
الكرامية فى فكرة بقاء العام وأبديته فقال: وضاهوا بذاك من زعم من الدهرية والقلاسفة أن 
الفلك والكواكب طبيعة خامسة لا تقبل الفساد ولا الفناء؟؟2. وهذا يقودنا إلى مصدر الكرامية 
فى فكرتهم عن عدم فناء أجسام العام » أى الأفلاطونيين وهم القائلون بابهواهر اللخمسة . 
وقد تاثر الكرامبة بفكرة « افو » المطلقة القديمة الأفلاطونة » واعتبروا الله هو هذه اميول» 
ثم تأثروا بفكرة بقلم سردا . ثم هناك حل حامم لم تنه له البغدادی .. وهو أنه إذا كان 
الحسم حادثاً ٠‏ فإنه بعد وجوده يحدث فى ذات الله » وقد قلنا من قبل إن ما يحدث فى ذات 
الله لا يجوز عدمه ‏ فالعالم إذن لا يجوز عدمه » بل هو باق فى ذات الله . 
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(۱) دی : الفرق . ص ۱۳۲ . 
(۱) مياق ج ۱ ص ۱5۸ ۰ ۰۱50 
(۲) الپندادی : الفرف , 


4 
العيقرية الى أدت بساطة إلى انبثاق نظرية وحدة الوجود لدی الصوفية ااتاحرین : كما وضعت 
- وقد قلنا هذا من قبل - نظرية الحاو . 

وظهر ابن افیصم وقد استعرت الاقشات بين الكرامية وبين الأشاعرة + فاجتهد ‏ كا 
يقول الشھرستانی - نی إرمام مقالة انی عبد الله فى کل مسألة إلى أى نوع يفهم فبا بين 
العقلاء . ولاك اعتبر «مقار باه أى مقتر با من مذهب أهل السنة واللجماعة 7" .. ففسر ابم 
بأنه القائم بالذات » وحمل الفوقية على العلو » وأثبت « البينوقة غير اتاهية » كنا قرر وجود 
انملاء . أما عن الاستواء . فإنه نهي اغبا رة والمماسة والتمكن النات» غير أنه لم يستطع التتخلص 
من فكرة حدوث الحوادث نی ذات الله » فإنه تابع فیها رأى ابن كرام تماما ٠‏ بل مضی بها 
إلى نهاية منطقها : أن الحوادث تر ید على عدد احدثات بكثير » فيكون فى ذاته عولم من 
الحوادث أكثر من عدد المحدثات 

أما عن الصفات » فالكرامية وبخاصة ابن الميصم يشهرن الأشاعرة ۰ لقد أنبتوها د 
فا عندم علم بعلم » قادر بقدرة > حى مياق » رده الصفات جميعها قديكة 
أزلية قائمة بذانه . بل أثبتوا له السمع والبص ثبتو له اليدين ولوجه ۰ واعتبروها صفاث 
قائمة به » ويد لا كالأيدى ووجه لا كالوجوهم "يما أثبتوا جواز الرؤية له من فوق » 1۳ 

غير أن ابن أبى الحديد يرى آنهم طلقو_عاقهلفظ اليدين «الوجهين وقالوا لا نتجاوز 
الإطلاق » وسعی هذا أنهم ترققا نع _ظامر.النصي, : «راغا نقتصر على إطلاق ما ورد به 
النص ٠‏ » وانکرواالضمیر وافاويل . وم يتلق عن الأشمری اللی اثبت البدين والوجه 
صفات قائمة بالذات بدون تیم . ويرى ابن أبى الحديد أن الأشاعرة يختلفون بهذا عن الكرامية 
الغيسمة الذين يقررون أن الله يدين ووجهآ وعينا هی أعضاء له ۰ کا أثنوا لله ساقين يكشف 
عنهما يوم القيامة » وقدم] يضعها فى جهنم فتمتلى' ۰ وأنهم أثبنوا له ذلك ١‏ مى لا لفط 
وحقيقة لا مجازا » . فالكرامية إذن لم تسنطم على الإطلاق - وبرغم محاولات ابن الميصم ‏ 
أن تتخلعى من التجسیم الحقيى . ويبدو أنهم كاتوا يعلنون فى الآن تفسه انتسابهم للحنابلة » 
بحيث يمد ابن ی مدید نفسه مضطرًا إلى القول بأن أحمد بن بل هو وأصحابه يختلفون عن 
الكرامية أشد الاختلاف . . إنه كان ينادي فقط برك التأويل ۰ ويطلق ما أطلقه الكتاب 
والسنة ولا يخوض فى تأويله » ويقف على قول الله : «وما بعلم تأويله إلا اله ه بدون تشبيه ولا 
نمم" . 

وقد حاول | بدون جدوی - أن يخلص الكرامية م نالتجسيم والنشبيه ۰ فیقرر 

. ٠١١ - ۱۹۵ الشبرستاق : للال واتسل‎ )١( 

(؟) الفبرستاقى + الل رالحل ۰ ۱۹4 - ۱۹ . 

(۳) اين أ مدید + ۱ ص ۲۹۶ . 














Pe 
فى نصوص رائعة أن و ما أطلقه الشبهة على الله عز وجل من الهيثة والصورة وال موف والاستدارة‎ 
والوفرة والمصافحة وا معاتقة ونمو ذلك لا پشبه سائر ما أطلقه الكرامية من أنه خلق آدم بيده‎ 
واه استرى على عرشه » وأنه يجىء يوم القيامة لحاسبة اللملق» . ولکن أى اختلاف باه‎ 
ابن الميصم بين الاثنين ؟ بقول : د ذلك أنا لا نقد من ذلك يشا على معني فاسد من جارحثين‎ 
ومضرین تب دين ولا مطابقة المكان واستقرار الرحمن بارش تفس للاستواء » لا ترد‎ 
فى الأماكن التى حيط به تفسياً السجىء > ولنما ذهبنا فى ذئك إلى إطلاق ما أطلقه الفرآن‎ 








فقط من غیر تکییف ولا تشبيه » وما لم يرد بان وار فلا نطلقه “كا أطلقه سائر المشبهة 





والمجسمة 2176, هذا هو دفاع ابن الميصم » يحاوى أن يفرة بين الكرامية والمشبية » ون 
أن الكرامية هم ابلاكغة على وجه الحقيقة » انهم غير مشية إطلاقا > فلا ببتون 

بيه ولتجسيم ‏ ولكن إذا كان ابن الميصم نمع فى نقی النشبيه عن الكرامية ؛ فهل جح فا 
فى الجسم ۴ حًا إنه فسر بلسم باه اقام لته »٠‏ وهنا یکین الاخدلاف یه وبين يقية 
الفرق الإسلامية لفط :نم الملاف إذن ۶ أ إطلاق لفظ ابلسم على الله وهو ما م 
ات النصوص به ؟ وإذا کان هو تفه بقل با کرام لا بطلقون على الله ء ولا يصمفوقه 
إلا با أطلقه ووصفه به القرآن ٠‏ غيم زننطلاي لسم على الله ؟ ولقرآن لم بطلقه 
و يصفه به ؟ . 

یدعب ابن افیهم إلى إثبات الم فج ابعال نلاز بما سيكون على اليج 
الذى سيكرن ٠‏ وشاء لتنفيذ علمه فى معلوباته فلابنقلب علمه جهلا + وبريد لما يخلق فی 
القت الدى يخلق بإرادة حادثة » وقائل لكل ما يحدث بقوله كن حى يحدث . . وهو الفرق 
بين الإحداث ولمحدث » واللملق ولو +۲۳ فابن الميصم إذن يذهب إلى أن العلم قدیم 
وكذلك المشيئة والإرادة » ولكن هناك نوع من المشيئة والإرادة محدث . کا أثيث ابن الميصم 
حلول الحوادث فى ذات الله » ولكن ثمة تفسير الخلول الحوادث فى ذات الله : هل نحدث 
الحادثة ذاتها ؟ إن نصا من اب نأبى الحديد -- وهو یتقل دا معلوماته من كاب الفالاث لابن 
افیصم - يقول : إذا أحدث اله جا » أحدث معنى حالا فى ذانه »فحنث ذلك ابلسم 
عقارن) لاك المعنى أو عقیه . ويستندون إلى قول الله تعالى : (ما آشهدتهم خلق السموات 
الأرض ولاخلق أنفسهم ) . ويؤمن الكرامية بهذا قطعاء ولكتهم يرون أنرلله آشهدنا ذراتها. 
ذوات السمواث والأرض مخلق أتفستا . وهذا يدل على أن خلق هذه الأشياء غير فواتها. 
التق هو الإحداث ‏ وثذوات هى انحدث . وصرح ابن الميصم بهذا ال على هذه الصورة : 




















(۱) تفس الصدر + ۱ ص ۲۹۷ . 
(۲) الشبرستاق : ال ولتحل + ١‏ ص ۱۱۷ - 


۳۹ 
يقول : « إنه إذا مر أو نهى أو آرادشیتا كان أمره هبه وإرادته کالة بعد أن لم تکن» ومی 
قائمة بهء لان قوله منه يسمع وكذلك إرادته منهتوجد» ثم ينزه الله عن الحدوث فيلكر أن قیام 
الحوادث بذات الله ليس دليلا على حدوث الله ۰ وم ما يدل على حدوث الله هو تعاقب 

الأضداد الى لا ب يصح أن يتعطل منها . . والله تعالى لا ثتعاقب عليه الضدداد(۱) . 


وهنا تساعل : هل تحن هنا أمام أفلاطوئية ؛ ولكنها تضع الصور فى ذاث الله ؟ إن 
الكرامية هنا تستخدم اصطلاح « المعانى» وهو ترجمة أمينة لمثل الأفلاطونية . . وقد ذهيت 
الأفلاطونية افعدئة فى عض آزائها إلى وجود الل فى ذات الله . وقد نتسامل أيضسًا : هل قيام 
المانی بذاث الله وحدوث الحوادث عن هذه المعالى هو فيض وصدور » أو ظهور بعد كمون 
أو قية رل ؟ أو نحن أمام مهب عبقرى أصيل استند على النصوص القرآئية وعل السنة + 
وقبل الحشو الكبير » ثم آخرج لنا هذا المذهب الفلنى النادر المثال » فى أمة آمنت 
بالتئزيه المطلق ؟ 
المسائل الإنسانية : ۱ 1 

تومن الكرامية كا يؤمن الأشاعرؤ بالقلا فم نون لقدر خيره وشره من اه » وأن الله 
مرید للكائئات كلها خيرها وشرها ؛ وأنه حَلنَالرجودات جیما حسنها وقبيحها . ونکاد نتفق 
الكرامية مع الأشاعرة فى مذهب له خلت ید هو أنهم يثبتون لبد فلا القدرة 
الحادثة » ويسمون ذلك كسبًا » و والقدرة الحادثة مؤثرة فى إثبات فائدة زائدة على کونه مفعولة 
وق للبارى تعالى . تلك الفائدة هی مورد التكليف والمورد هو المقابل بالثواب والعقاب » 99 . 

وإذا كانت الكرامية تتفق هنا مع الأشاعرة فإنها تختلف عنها أشد الاختلاف وتقترب من 
المعتزلة فى مسألة التحسين والتطبيحء فقد اعتنقت الكرامية فکرة التحسين والتقبيح » فالعقل 
عندهم يستحسن ويستقبح قبل ورود الشرع » تیب معرفة الله بالعقل . وهنا اتفاق تام كنا قلت 
مع المعتزلة . ولكنهم لم يثبتوا رعاية الصلاح والأصلح والنطف عتلا ء كنا قالت المسزلة 9 
فالمذهب الإنسانى إذن عند الكرامية مزيج من آراء معتزلية وغيرها . 

وقد دعاهم القول بالتحسين والتقبيح إلى تمجيد الإنسان ؛ فلحبوا إلى أن أول ما لقه اق 
جسماً حي يصح منه الاعتبار » وان الحكمة الإهية تيجب على الله خلق هذا ابلسم الى 








(؟) اشبيعاف : الل ج ۱ ص ۱۱۸ , 


۳۷ 

- النسان - قبل أن يطل ابمادات ۲۱ . ويأق البغدادى برأى علهم لن ما ذکره 
الشهرستائى من آنهم لايقولون بالصلاح والأصلح : يقول إن الكرامية ذ 
لو خعلق الناس وكان فى معلومه ألا يؤمن به أحد منهم لكان خلقه إياهم عتا + وا حسن منه 
خلق جميعهم لعلمه بیان بعضهم ‏ ولا يجوز فى حكمة الله اخترام لفل يعلم أنه سيؤين إذا 
بلغ » أو كافر لو أبقاه مدة لآمن » إلا أن يكون فى اخترامه صلاح لغيره . أليست هله هی 
فكرة الصلا ح والأصلح ؟ أم كا قال الإسغرايينى « إيجاب أشياء وحظر أشياه على الله تعالى 
وترتيبهم عليه شريعة ترتبط عليهم . ومن كانت هله مقالته لم يكن من نفسه الانقياد للعبودية 
وان بطلب المساواة » . کا أن البخدادى يذكر أنهم تكلموا فى باب العدل ولنجویر بعجائب . 
ولكن كنف يتمق هذا مع قوفم بالكسب ؟ 

وإذا انتقلنا إلى فكرة الكرامية عن الإيمان - وقد شغلت فكرة الإيمان المهامع الإسلامية كما 
نعلم ‏ نرى أنهم توا برأى من أغرب الآراء . ومن العجب أن عبرم الأشعرى من المرجثة» 
ويحدد مفهوم الإيمان عندهم بأنه الإقرار والتصديق باللسان دون القلب »رأنهم آنکررا أن تكرن 
معرفة القلب أو شى ء غير التصديق بالسان انا » وأنهم ذهبوا إلى أن المنافقين فى مهد رسو 
الله صلى الله عليه یلم كالوا مؤمئين على اب ویصور الشهرستاق فكرة الكرامية 
عن الإيكان تصویر دیق فيقول :الاجان عند الكزامي ةك و/الإقرار باللسان فقط دون التصصديق 
بالقلب ودون ساثر الأعمال ۳۱ ولكنهم بفرقرك تة آلوین مؤمنًا فیا برجم إلى آحکام 
الظاهر واتکالیف . وفيا بیجع إلى أحكام الجر تایلام إن ,افق عندم يعتبر مما ق 
الدنيا على وجه الحقيقة ولكنه فى الآخرة يستحق العقاب الأبدى 9 . 

وهنا نتساعل ماذا كان يقصد الكرامية بالقول بأن الإيمان هو القول ففط هل هو مجرد نقد 
لفکرة الحهمية بأن الإبمان هو معرقة بالقلب فقط أو أن السالة تاج إلى تفسير أدق 4 
إن البخدادى بوضح لنا المسألة فيقول : إن الكرامية حاضو فى باب الإيمان وزعوا أنه إقرار فرد 
على الابتداه وأن تكريره لا يكون زعان إلامن المرتد إذا أقر به بقدرته. ويشرح البغدادی 
إقرار الفرد على الابتداء بأنه ‏ أ القول هو تعبير عن البثاق أو الإقرار ای فى عام اللر 
الأول . فالإيمان الحقيى إذن هو ما تعبر عنه الآبة اتقرآنية . ( وإذ أخل ربك من بى آدم 
من ظهورهم فريتهم وأشهدم على أنفسهم ألست بربکم قالوا بلى) . فالإعان الحقيق هو 
عند من طلب منهم فى عام ار الإيمان باق فقالوا بل » ۱۶ يل هی الإيمان ا حقيق . وبشرح 
الإ هذا فيقول : « إن الابان قول جرد لا هذا اتقول الذى يقوله القائل الآن أنه لا إله 

(۱) البندادى : لفق ص ۱۳۸ 

(۲) الاشری : قالات + ۱ ص ۱۸۱ ۰ 

(؟) الشہرستانی : للج ۱ ص ۰۱5۸ 

(4) تفس الصدر : + ۱ص ۱۱۸ ۰ 




















۳۸ 
إلا الله » رلکن ذلك القول الذى صدر عن ذرية آدم فى بعث الیثاق .217 رعلا القول باق 
آبد؟ لا يزول حكمه » فن أقر بالشهادتين فى هذا العام فهو مؤمن حًا ؛ ولا يز ول هذا الإيمان 
إلا بالردة » ولذلك قرر الشرع أن بعيد الرند الشهادتين . فكل إنسان إذن فطر على الإيعان» 

وفوله أو تردبده كلمات الشهادتين ليس بغسائره شبن وييدو أن أعداء الكرامية حارلا امه 
بان امقر بالشهادتين سیکین إذن میت وان اعتقد الكفر بالرسالتوآن الافقین أيضًا کانوا 
مؤمنين حفر » وأن إيعانهم کزمان الأتبياء" . 

وهذا خط » فلم يذهب الكرامية إلى هذا وما افترضوا أن البشر جمیعا مسلمون مؤمنون 
فى عالم الذر فى بعث الميثاق » أما حقيقة زمانهم الباطى فرجعه إلى الله ٠‏ ولا يكشف عنه 
البشر ۰ فتول ابمیع . . أما من اعتقد الکفر بباطنه أو التفاق فأمره مرجأ إلى الله .وبهذا 
القدر كانوا مرجثة . وقد تنبه الأشعرى من قبل إلى إرجاء الكرامية وهو هذا . ثم إن الشهرستاق 
نفسه يؤيد هله الناحية الإرجائية فى الكرامية حين يقول إن الكرامية ف 
مویتا فى أحكام الظاهر والتكاليف وفيا يعود إلى أحكام الآخرة 
مؤمن فى الدنيا حقيقة » ولكنه ستحق لتعقاب الأبدى فى الآخرة ©77‏ 

أما أن الكرامية تذهب إلى أن زان تیاه مان النافقين سواء » فهر إلزام من أعدائهم 
وبخاصة البغدادي والإسفرابينى فلا شك أن المرجنة اجمیما - والكرامية فرع منهم - تذهب 
إلى أن الاعان لا يتبعض » ولا يتفاضل الآ فيه . وآن لاعان لا يزيد ولا بنقص» فالبشر 
فيه جمیعا سواسية لأنه مركوز فيه :لیس ل قلرت أن نکشف عن حقيقة إيمان هذا أو ذاله 
إن الله وحده الذى بعلم خائنة الأعين وما تخنى الصدور 






النبوة والنبى والرسول والمرسل 

ذهبت الكرامية إلى رأى ف النبوة والرسالة تلف عن بقبة آراء المسلمين فيهما » كا ميزوا 
بين النى والرسول وال تميز لین . ومع أن هذه الآراء لم تصل لا إلا عن طريق أعدائهم » 
فإنها تكن لعرض نظريتهم فيهما . 

ترى الكرامية أن الرسالة والنبوة صفتان حالتان؟2 أو عرضان حالان فى الى ورس + 
منفصلتان تمام الانفصال عن الوحى إلبه وعن ظهور المعجزات على يديه وعن عصمته عن الط 





(۱) ایا اقفر .. ص ۱۲۱ 

(۲) الإسفرایی ور ص ۱۰۳ ۰ 
(۴) الشمريعال : الل سل + ۱ ص 13۸ . 
() الخاض : الفرقرس ٠۴١‏ . 





۳۹ 

والعصیة "فن فمل الله فيه تلك الصفة ۰ وجب على الله تعالى إرساله . وأشرح هذا فافول 
إن الكرامية لاری أن انبوة والرسالة بالاكتساب + وییدو أن هناك من كان ينادى بهذا وهم 
متفلسفة الإسلام > وكانوا بخوضون نى قدرة الإنسان على الاتصال بالآفاق العليا جال النى فى 
هذا الاتصال » ويمال الممكيم أى الفبلسوف هو : ١‏ أن لني او المتوهمة » والحكم القرة 
العاقلة) . قطعت الكرامية الطريق على كل هنا بأن قالت إن النبوة والرسالة « معیی» مرکوز 
آزلا ی نفس الابى أو الرسول ءوهدا هو الاصطفاء الشهور :أن يختار الله أزلا النبى أوالرسول 
وأن يلقى فيه « معی» النبرة والرسالة . ویصرح الاسفرایبی بهذا فبقول : «إن الذى قالوه فى 
وصف الرسول من أن هذا الم فبه هو عندهم عرض خلق قيقبل أن پوس إلبه. .ليس بكسب 
ولا له فيه كسب »وما لا يتعلق پکسبه لا يكون لهعلیه أجر جمال كلق وخلقه واونه وكونه 69 

وتضع الكرامية تيز بين الرسول والرسل : فالرسول من حصل فيه «ذلك الى ٠‏ » رأنه 
يحب عل الله أن يرسله إلى الناس رسولا بهغا المعنى » فإذا أرسل يكون مرسلا » وم يكن قبله 
من المرسلین بل رسولا فقط » ولذا يفولون «إن النبى صل الله عليه وسلم فى تاره رسول ولیس 
رل ۳۲ . 

وقد عارض أهل السنة وابلماعة_هنا اتب "اقيق بين الرسول والمرسل ۰ وقرروا أن 
ارسول صل الله عليه وسلم فى اقبر وسو ومرسل « على مبعى أن الله تعالى أرسله وأنه آدی رسات» 
وأنه يستحق امم المرسل وإن كان قد فرغ من ذلك الفعل ۰ لان رسالته باقية . وكذلك المومن 
٠‏ يقال له مؤمن فى قبره على معى أنه تداسح هذا الآسم قبا تقدم من فعله . وكذلك ملف 
الأسماء » كن يسمى حلجا أو غازيا أو سارقا أو انا » وان كائوا قد فرغوا من حجهم 
وفزوم وسرتتهم وزناهم ٠‏ 

ولكن ما هو السر الحقيى فى هذا القمييز عند الكرامية ؟ هل عکننا أن تقول إن الغاية 
من هذا ایز هو تفسير وای الأنبياء ونه حین يموت الرسول تتتهى رسالته ؟ والبخدادى ینقل 
عنهم : دوزمت الكرامية أن الله تعالى لو اقتصر على واحد من أول زمان التكليف وأدام شريعة 
رسول الله » لم يكن حكيا »” أوهذا الأصل يفئرض على الله لجاب أشياء وحظر أشياء ‏ کا 
يقول الإسفراييني من قبل - ولکنه بقرر مبدأ اتطور النبرى . ولكن يمكننا أن ربط هلا 
الأعمل بقول الكرامية ٠‏ إن النبى صمل القه عليه وسلم فى قبره رسول وليس بمرسل » » هل معت 

(۱) الامقراییی التبصير ص ٩٩‏ . 

(۲) المفرایی : التبصير ص 1٩‏ . 

(۴) فس الصدر : نفس السحيفة . 

(4) ابندادی : الفرق ص ۲۴۰ . 





۳۹۰ 
هذا أن ئمة الا لانتهاء الشريعة المحمدية وظهور أنيياء آخرين ؟منالقاطع أن الكرامية مسلمون. 
وأنهم آمنوا بالقرآن لاتا كاملا » ويعلمون أن اقرآن يعلن فى إصرار وحسم أن محمد 
صلى الله عليه ولم حاتم یهافر لا بد من تفسير انحر هلا لتمییز بين الرسول 
والرسل . أما هذا التفسير الذى أراه أقرب للحقيقة فهو أن الكرامية كانت ترى إلى غرض 
بعيد » وهو : عدم إسباغ القداسة على الرسول فى قبره + وعدم شد الرحال إليه ٠‏ مخالفة فى 
هذا الرأى لأهل السئة والمماعة فقررت الكرامية أن النبوة والرسالة كانتا عرضين أو معنيين 
ألقاهما الله فيه أزلا > ثم أدى رسالته بمفهوم المرسل عند الكرامية » ثم انتهى مله هو . . 
انتهي الرسول والمرسل » ولرسالة بافية » فلا إسباغ لقداسة عليه » ويتضح هذا من موقف 
خلف الكرامية من حقيقة الرسول ووقوفهم أمام قبره »فهم إن تصادف وقوفهم أمامه يسلمون 
عليه ويقولون : «لقد أدبت الرسالة؛ ۰ ومن عدم اعبارهم زيارة الرسرل فرضًا أو تفلا 
إن الفرض فقط هو حج الكعبة المقدسة » والنفل هو العمرة إن الكلام كا ملم » متصل 
أوثق انصال بالفقه » وهذا الأصل الكلاى عن الرسول والمرسل والتمييز بینهما ما انبئق من 
الفقه . وقد أثرث الكرامية ني السلف التأخرین؛ وفادى ابن تيمية ما نادى به الكرامية + 
واحتضن الحنابلة المتأخرون هذه الراء ي «ظهرنتبعلي أقوى صورة لدى الرهابيين بعد 
وأصبحت جزءآ من عقائدهم . 

ويؤيد هذا ای أنهم لم يؤبنوا بالعصمة اللامتناهية للأنبياء بعد النبوة »بل قرروا آنهم 
ممصصومون من كل ذنب اسقط المدال و اوی کا وق مقصومین من دون ذلك . بل إن 
بعضهم يجوز عليهم الحطأ فى تبليغ الرسالة!9؟ . 

یفذا مجدرا العقل أكبر تمجید وقالوا بالتحسين «التمييح » قن لم تبلغه دعوة الرسل لزمه 
أن يعتفد موجبات العقل وان يحتقد أن الله أرسل رسلا إلى خلقه . ويورد ابغدادی «أن الى 
إذا ظهرت دعوله . فن سمها منه أو بلغه خبره لزمه تصديقه والإقرار به من غير توقف 
معرفة دلبله ۲۳ . واتقصود بهذا أن العقل يعلم بذاته + قبل ورود الشرع يستحسن العفل 
ويستقبح ون بان الرسول بشىء سوی هذا مؤكدا لمستحنات العقول وستقبحانها 
فقول البی عليه السلام د أنا نى » مع دعوته إلى مستحسنات القول ونهيه عن مستقيحاتها حجة 
لا تاج معها إلى برهان . أو بى آخر : إن معجزات الأثبياء ليست مطاف دليلا على 
صدق النبى » إنها الدليل عليه عقلى بحت » هو دعوته إلى ما واقق العقول . 














(۱) اليتدادي : القرق ص ۱۳۰ وابل حزم : الفصل + 4 ص 506 . 
(۲) البغدادی : الفرق ص ۱۳۵ . 
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وخحاض الكرامية أيضًا فى السياسة » فبوا الإمامة با جدیدا يتضق مع نظرهم العامة 
الرجئة » وهاكر ملخص نظرتهم : 

الإمامة تلبت عند الكرامية بلجماع الأمة :فلا نص فیها ولا نعيين . وهم يتفقون مع أهل 
السنة والجماعة فى هله التقطة ء إلا أنهم يحرزون عفد البيعة الإمامين فى قطرين فى وقث واحد . 
وبهذا بو إمامة معاوية بالشام باتفاق جماعة من الصحابة» وإمامة صلبالمدينة والعراقين باتفا 
جماعة من الصحابة . 

هذه النظرة الجساعة ترى إلى تول ابلسیع ء وإرجاء أمرهم إلى الله . كا أنها أيضًا نظرة 
الأمر الواقع الذى حدث صارتآمام السلمین حکم هذا فى الشام وحكم ذاك فى امین .. 
هلا باسم الإمام وذاك باسم الإمام . ولقد بة الكرامية فيا بعد تماما » مما يدل عل 
اتب نظرهم السیاسی : فقد قامت خلاف ثلاث ؛ (حداها فى بغداد » والثانية ى قرطبة » 
ولثالثة فى القاهرة َكل خليفة يدعى أنه إمام السلمین . 

وبعد : فهله هى الكرامية . . مذهب فلسى وهی + نعاضت الفلسفة وتأثرت بنظريائها » 
کا بحت فى الأخلاق وق الإنسان وف لبلب ورسمت صورة متكاملة بديعة من الناحية 
الفلسفية . ولقد احلت من مختلف الاراهمویکنها/ صاغتها أجمل صياغة › رتابمها الأنصار 
العديدون بجلبة وضوضاء . ولكن ما ان قاع تمهيشة الأشاعرة بهاجمون تیمها وآزامها 
الشاذة » وشغلت افبادلات بين الاثنين جاجع الاملامية تجپیم ملأت هذه افجادلات كب 
الأشعرى والبافلائى وإمام الحرمين والغزالى رفخر الدين الرازى والآمدى وحفظ هؤلاء المشيخة 
الكثير من آراء الكرامية وهم يجادلونهم وينقضون اسس ملاهیهم ؛ بحيث إنه لابد لباحث 
الكرامية من أن يعود إلى كب المذهب الأشعرى- مبندتً من شيخ المذهب نفسه حى الآمدى- 
لمعرفة آراء الكرامية . ولقد كان هؤلاء بلاشك أكثر حباداً ونزاهة من كثير من كتاب الفرق 
كالشهرسنانى ولبفدادی والاسفراییی والإيجى . غير أن هولا الأواخر قدموا لا مادة طيبة عن 
الكرامية » حقاً قد شابها الإلزامات ولکنبا أبانت عن نظرات نقدية فى مكحل الكرامية 
وصادرم . ولاشك أن العين الناقدة تستطيع بمنهج. النقد الداخق أن تكشف حقيقة 
المذهب اللی أثار العالم الاسلای أشد الثورة . 

ول نمت الكرامية . . . لقد عاشت الكرامية بعد موت مها » ثم تلنى المذهب عالم من 
أكبر علماء السلف وصوق من أرق الصوفية » هو ١‏ اطروی الأتصارى » » ثم احتضنها عام 
سلی متأخر ومفكر من أكبر مفكرى الاسلام وهو 1 تى الدين بن تيمية » أو کعی أدق » 
سار الحشو فى طریقه يدعم فكرة النشبيه واتجسم ويجتذب إليه مجموعة من أذكى رجال 
الفكر الاسلای . 








كلع 

ظهر النشبيه والتجسيم على آقوی صورة لدی افروی الأتصارى الخوق عام ۸4۸۱ . كان 
۷ بد هذا الصو المتاز الذى وضع أصول تصرف سلى - وقد اعدق مذهب الصفاتية ف 
صورة مغالية - أن يتهى إلى النشبيه والتجسيم . ولقد کب افروی الأتصاری كاب 
ذم الكلام وأصله » كا كتب « منازل السائر بن إلى رب العالین ٠‏ . وبيها يفيض الكتاب الأول 
بالتشبيه امالس ۰ وبالاعان بالعرشية المادية والاستوائبة الحسية لله » مومت بنظرية الرژية 
السعيدة ولذة النظر الحسى اه » یقرب الكتاب الثانى - إلى حد ما - من روح مذهب أهل 
قيقدم لنا نظرية رائعة نى إسقاط الأسباب » ويؤمن بإنكار العلية » ويضع فكرة الاطراد 
0 الكسب » ولكن يسود الكتاب روح نشیه وتسم واضح . . . زکاد 
التجسم والنشبيه أن يوقعه فى أخطر غنوص اننشر لدى السلمین وهو وحدة الوجود . 

لقد كان افروی الأتصارى صورة من الكرامية » فهو مجسم مثاها » وهو يؤمن بالكسب 
وإلغاء الأسباب كنا آمنت الكرامية بالكسب وإلغاء الأسباب . وكان الكرامية زهاداً » وكنيك 
كان المروى زاهدا ثم انقلب صو » وكا سقطت الكرامية فى مذهب يؤدى إلى وحدة الوجود + 
سقط المروى الأنصارى نى نفس الذهب . اکن أبدا فهم افروی الأنصارى بدون مفارنة 
آراله ووصلها بمذهب الكرامية . 

ی النشبيه والنجسيم فى بيت القدس ينق ول حران » وفى هذه الأخيرة ولد عام 
السلف التأخر الكبير تى الدين بن تام ۵133 نشا ال تيمية فى آسرة حنبلية ٠‏ بط 
بها التشبيه والتجسمء وقد رقع فبهما ابن ثيمية وق كاملا . ولستا نعرض لفلسفة هذا 
الفيلسوف الجسم النادر الثال فان عصره متأخر عن العصر الذى نکتب عنه وهو عصر النشأة 
وقيام الأفكار + غير أنه من المؤكد آن مذهبه خلبط من مذاهب الصفائية المغالية مترجة بسالمية 
وبربهادية وكرامبة. 

وعاشت مدرسة ابن تيمبة ( المتوق عام ۸۷۲۸) بعده حى عصورنا هله . 





السنة > 





الما الخاسن 
نشأة التفكير العنل ق الاسلام 


اعتبر المعترئة رواد العقل فى الاسلام وهذا خطأ . كانت الممتزلة امنداداً لفرقتین 
متضادتين ۰ هى القدرية واللحهمية اخحلفت الفرققان من ناحبة واتفقتا من ناحية أخرى + 
أما اعثلافهما فييدو فى أن الأول قدرية ولثانية جبر ية . ولكن الفرقدين الختا منهج التأويل 
العقلى . وجاءت المعتزلة خليطًا من الائنتین » اتخذت من ناحبة مذعب الإرادة الحرة وعاً ما 
کا استخدمت التأويل العقل كاملا . وحن نتساءل : أى نوع من استخذام العقل اتخذه 
هزلاء جميعًا . هل هو استخدام لعقل عض » أو كان نوا من العفل السمعى إن میج 
لمیر . كانت الفكرة السائدة أن امه كانه و رجال دین» استخدموا المنطق سواه أكان 
هذا المنطق بونان کا يدعى ال موی کا أدعى آنا- للدفاع عن عقائدهم + 
لکنی أرى - بعد محيص المعتزلة وال ومد نقد داحل لنصوصهم- أنهم کانو - 
رجال عقل عض قابلوا النص الیرم لاف نفحصرا نی ضوء هذا العقل - هذا 
النص . فقبلوا منه ما قبلوا ‏ وأنكروا منه ما أنكروا » أعلنوا أن « العقل قبل ورود السمع ٠‏ 
فإن الحقل هوالنی بحسن ویقیح . وان الأشياء حسنة وقييحة فى ذاتها وليس الاص من قيمة 
فى ذاته » سوى أنه يثبت ما يتصل به العفل» رکته الذائية » وانبعاث العقل بذاته . 
كان المعنزلة“زالحهمية من قبلهم رواد العقلانية المطلقة فى الإسلام . و بعد للتص من قيمة 
مطلقة فى أعبنهم بل ذهبوا إلى أن السمع بخلط ويتناقض إذا لم بصل صحيح أو إذالم يفهم 
فى غبوه الأصول العقلية . فرفضوا معظم آثار السمع » وأواوا الكثير ما ثبت صحته . وسيدو 
هذا واضِسًا فى مرقف ابلهمية والمعتزلة نی فناء انفلدین» کادوا أن ينكروا النص الدیی مع 
وضوحه ۰ إنهم لم يؤمنا جانا مطلفا بالنص الدينى مالم يؤيده العفل ۰ فأنكروا نظرية المعرقة 
الإسلامية : السمع واتقل . إلهم آمنوا بالعقل وحده » وقبلوا اارحى الإمى بتسليم مطلق , 
راعهم حشو احديث فانکروه » ولم يقبلوا الإسرائيليات » وتلقوا هجمات أعداء الإسلام العغلية 
پواسطة العقل وحده » وكان هؤلاء الأعداء كثيرين : منية ومسيحية ويهود وثنوية وفلاسفة > 
وانبروا م . هؤلاء الأوائل من العقليين کانو القدرية » واطهمية . وسنعرض ما فى هذا 
اباب , 
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1 
الفعشر الأول 
أصحاب مذهب الإرادة الحرة 
القدر يرن الأوائل 

القد عرف أصحاب مذهب الإرادة الحرة فى الإملام أى القاللون بالاختبار تمت امم 

«القدريين! لأوائل » أى أنهم نب إلى « القدر الذى أنكرره » إلى هذا « الفهوم اليف 1 
الذى رأوا فيه قيودآ د لأهوتية ١ ٠‏ وخارجبة » غير قيقية تربطهم فى مسار محدد لم » وتسيرهم فی 
طريق آمی عليهم أن یعضوا فيه یقن اصحاب مذهب الارادة الحرة بان قوی خارجية 
وسياسية هى الى تقذف فى مجتمعهم بتصورات هذه القبود . فإذا آمن افبتمع الاسلای 
حيتنذ بامشيتة الإلمية الى لاراد ها » وبالقدر لهنم الذى لا فكاك له سلب امبتيع الاختيار + 
وم يعد له غير طريق واحد » الطريق الذى أراده ينو أمية للمسلمين . وقد كاد افتمع الإسلاى. 
حينئذ أن ينهار حين سلبت منه كل فری الايحنباز.. وق جلن فرء الا و فكرة الخبر المطلق 4 
وإنها هی التضير الرحيد للنصوص القرآئية . فعلرا هذا /إراء الخليفة المختصب وأمر المليقة 
عماله فى خلت بقاع العام الإسلاى بنشربالفكرة انحل الناس بها » فليؤمن بها الكبير قسراً » 
ويرضعها المخير وبا بها وعلبها . وى تبون أ امجتنم بنيته الفاصة به » لا يشل 
الا ما هو من باطنه ومن اخله ٠‏ وأن للمجتمع ثزواته الحبوية, کا أن للمجتمع ایا فورائه 
وثوداته . انه كائن حى ٠‏ بن ویتفس + ويشدو ویتفی وبصرخ ویزآر » وبنام هادتا » 
ويصح و هادلاً تارة ولا ينام وبين صاخبا تارة . إن القول للشالع انفالی هو « أن الإنسان 
كائن اجتاعى » والأمر على المكس . إن المبتمع هو الإنسان + هو الكائن الى الناطق 
له آلامه وله آماله وله حبواته وله نزواته وله وراه وله هدوم وله قلقه وله غثبافه: إن المع هو 
الإنسان » كل ما فى الإنسان من صفات جوهرية » إن كانت له صفات جوهرية » وله 
صفاته العرضية وختصائصه الذاتية . ولايمكن أن تحكم مجتمعا إلا من باطنه » والملوك والحكام 
على دين مملوكيهم وحکوميهم وکا تکولا بو" عليكم وهذا ملم يعرفه الأمويون أبدا. وقد ظنوا 
حين ولاهم الناس ى الشامأنهم احضعو العام الإسلاى بقوة جيش الشام » وأنهم أذلوا أعناق 
السلمين به . فذلت ء یامم احير الإلحى ٠‏ وأنه قدر على الناس أزلا» أنهم خاضمون 
لم محكومون بأمرهم . ولكن للمجتيع تزونه الحيرية كا قلت . فظهر أصحاب مذهب الإرادة 
الحرة يتكرون عليهم ٠‏ فكرة اللمبر المطلن وينغون أشد نی أن الإلسان وبالتالى لمبتمع كله 
خاضع لقوة خارجية عمباء » عليه أن يخضع فا أو أن يستجيب لكل أوامرها استجابة 
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مطلقة » ويجددون الفكرة الى انتشرت كافش + إن کل ما يحليث على السرح السيامى 
الإسلاى إنما قدر أزلاء والأمر آنف .لم تكن حركة أصحاب ذهب الإرادة المرة أوما أسماهم 
أعداءهم بالقدريين امتداداً لمركة خارجية + واغاتا انس الفلسى الیزانی المسيحى من قبل 
لا جد آپدا فى تاريخ نشأة الفكر الاسلای » آستا تسند القول بأن المسلمين هنا فى أول أمرم 
كاثوا فى ال بحث الاخحيار وابلب ء تلاميذ للمسبحبين أو لليوئان . إن لتصوص را 
أن الأمر كان فقط من بنية مجتمعهم » كان فقط معارضة سياسية لبى أمية + استند أصحابها 
فيه إلى العقل » وبه فسسروا النصوص . 

كانت أرل تروة حبوية مدا ابتمع . . . أعقبنها ثورات جارفة أودت فى نهاية الأمر 
بالأمويين » ظهرت الركة أولا فى مدوسة محمد بن الحنفية فى المدينة ثم انتفلت إلى مدرم 
اسن البعری ق البصرة + وإلى مدرسة غيلان فى دمشق » وق البصرة نفسها ظهرت اللمركة . 
ولنتتقل الآن إلى البصمرة » ری كيف تم هذا الأمر فيها كيف ظهر , 

كانت بنية البصرة الأثتولرجية من أعجب البنيات » كانت البصرة حيتئذ ثغر الدولة 
الحقيق ٠‏ موند الأجناس » يأنون إلبها من کل موب . وتتراحم الآراء فا وتتضارب ونختلف 
نم امیش فيها وطرز الحياة ۰ انیٹ التق أموية کا يقولون تدين بالولاء لبنى أمية » ححين 
أضفى بنرا أمية الال وأغدقوه عل كثبر من اف رتاش هولاء الأتباع « عيشة ارف الليال» 
وشاعت الفاحشة يبن هزلاء والتهرت :باع لري ةن قور البصرة - كان أعلها - اکر 
أهالى المسلمين شاد » تا من كثير من التكاليف + وارنووا من الفراحش المستحداثة + 
وشاعت الفكرة أنه قدر علينا ولا يص . والبصرة الشياء العجوز الشمطاء ء ذات الأصول 
العريقة جد من أصرها الوثنية ومن روادها الأغنياء +رذوی التاريخ الإلحادى القديم ما بحلل 
للها من شرع الله . كانت الشريعة فقط لك اللجماعة الكادحة الفقيرة . 

أيقن جماعة منخلص التابعين أن الأمر ليس فم + وأن الدنيا تبرت بهم وعليهم وأن شرع 
الله ل يأبه به حاکم ولا مكوم فالنجاةالنجاة من الدنيا وتنتها فليعتروا الفتن العمياء اقا > 
ومل راس مولاء تابعى ٠‏ رجل اعتبر سيد التابعين + وهو الحسن البصری ولد عام ۲۲ + وتف 
عام ۱۱۰ ) وق مسجد البصرة » كان خسن البصرى يعقد حلقته أو مدرسته + كان یلق 
إليها بأفانين العلوم الإسلامية . ويحاول ‏ قدر استطاشته - هو وللاميله تب فتن السياسة 
وفتن الدنيا . وعن هذه الدرسة ظهرت القرق التعارضة الأصول ء فالزهد ومدرسته ينسبان إليها > 
والقدرية تمت إليها بأكبر الأسباب » والحزلة منها خرجت ٠‏ وأهل السنة وابلمماعة تون 
الرجل سلف الأمة الإسلامية . وقد اتهمته الشبعة بأله كان لسان بنى أمية بل كائوا يرون يأنه 
لولا سيف الحجاج ولان الحسن ما قام لى مروان أمر فى الدنيا : ما لا شك فيه أن الرجل 








۳۹۹ 
قد هادن بنی أمية » ولکنه ‌الوفت عينه أعلن بدون مواربة أن على بن ألى طالب هو « ربا 
هذه الأمة ٠‏ . بل إنه يقول « وأما لله نفد فقدتموه سهم من مرامى الله » غير سوم لأمر الله 
ولا سروقة مال الله » أعطى لقرآن عزائمه فيا عليه وله» فاحل حلاله وحرم حرامه حنی أورده 
ذلك رياضا مونقة » وحدائق مفلتة() ۰ . . . ولا أن نصم الرجل بالتفاق » أو أن 
تنظر إلى موقفه انحاید فى ضرء أحكامه القيمة العاصرة فلعل الرجل قد آراد ألا تفشل دعونه ب 
وألا يقضى علیها قضاء تام؟ . فلجأ إلى نوع من السخنی أو التغية فى إظهار آرائه و إلى 
إلقاء المذاهب المباينة من حلقته حى لا يضار هو ونلامنته . وتنبى حلقته انهاه 

كابلا . 

ولكن الأمر حولیه فى البصرة يضم أو يتعلل الناس فى العصية بالقدر . رکانت المدينة 
تشتمل حينئف بالنظرية الى تفكر أن يكون القدر سالب للاختيار أو بمصى آخر بنظرية حرية 
الإرادة الإنسانية . والحسن البصرى ‏ فيا نعلم ‏ نش بالمدينة ورب فيها . وييدو أنه كان قلدريا. 
فى مرحلة من مراحل حيائه . فان الشهرستانی بذ کر أنه رای رسالة اصن البصرى -- کنبها 
إل عبدالله بن مروان فى قوب ۰ ول الحجاج فقو وفد ستل عن القددر » فاجاب با بوافق 
مذهب القدرية » واستدل فيها بآبات من اقلا عقلية : 

وقد آورد لنا لقاضی عبدابلیار لمعتل هل الرسالة » وفها بقرر الحسن البصرى إن 
صحت آنها له - أن كل شی ء بقضاه لو ]لا معاي وأنه أدرك السلض الذين 
قاموا لأمر الله واستنوا بسنة رسوله » فلم يبطلوا ححقا » ولا الحقوا بالرب تعالى ۰ إلا ما لتق به 
تفسه . ويذهب الحسن ال أن الله لم يخلق الناس لأمر ثم يحول بينهم وبينه ء لأنه تعالى 
٠‏ ليس بظلام للعييد» . ویقرر-* الحسن أن السلف لم يمادلوا فى تلك المشكلة الأنهم كانوا 
على أمر واحد . « وغا احدثا الكلام فيه » لما أحدث الناس من النكرة له ؛ فلما أحدث 
توت فى دينهم ما أحدثوه ۰ أحدث الله المنمسکین بكتابه ما يبطلون به امدثات » 
وعلرون به من الهلکات ۱۳ . » وهويرى « شر الأمور محدثاتها » وأن هذه الحدثات هی 
فى نسبة الشر إلى اله » ویداً فى دحضه : « فان ما ينهى الله عنه ظيسن"منه » لأنه لا برضى 
ما يسخطه من العباد » لأنه تعالى يقوك : (ولا يرضى لعباده الكفر ) + فلو كان الكفر من 
قضائه وقدره لرضى عن عله » ولو كان الأمر کا قال الخطئون + لا كان لتقدم حمد فيا عمل . 
ولا على متأخر لوم » ولقال تعالی جزاء بما عملت بهم » ولم يقل جزاء بما كانوا يعملون + نم 
ای أن ينقض الفكرة افببرة فيذكر أن أهل الأهواء وابجهل من لا يعملون دقائق الأمور 

(۱) الحاسظ : این وین + ۲ ص ۸۸ . 

(۲) القامى عبد ابخبار : طبقات للعتزلة ص ۲۱۹ . 

















۳۹۷ 


يقولون إن اقه یضل من بشاه ویهدی من بشاء » ولو نظرو إلى ماقبل الآية وبعدها لتيين لم أن 
الله تعالى لا يفل إلا بتقدم الفسق والكفرء لقوله تعالى : ( ول 0 
بضلالم» ( فلما زاغو أزاغ الله قلوبهم ولقه لا جهدى القوم اننا 
وهم اون لكتاب الله وعدله » يعولون فى أمر دينهم على القضاء والقدر + 0 
دنياهم إلا بالاجهاد ولبحث والطلب والسعى ۰ ولا يمولرن فى أ كثر دنياهم على القضاء ولقدر 

ثم بد کر قول الله تعالى ( قد أفلح من زكاهاء وقد حاب من دساها) . فلو كان هو الذى دساها 
لما خیب نفسه » تعالى الله عا يقول الظالون علو؟ كبيرا ,29 و 

و بحاول الشهرستانى أن يدافع عن امسن البصرى ويترهه عن القول بالقدر » فيقول « ولعلها 
لواصل بن عطاء » فا كان الحسن ممن يخالف السلف فى أن القدر يره رشره من الله تعالى + 
فان هذه الكلمة کافیمع عليها عندهم ۲۳۰ ولکن من المرجح أن امسن البصرى اعتنق عقيدة 
القدر ثم ما لبث أن تراجع عه . ويذكر المؤرخون أن أيوب السختبانی ( المتول عام ۱۳۱ ) 
أتاه وهدده بينى أمية « وأيوب لم وف بالاطان على سبيل سعاية به إلبه وأبیب 
ام قدراً من ذلك + ولکنه حوفه لسطوة الاب عليه إن و 
النصح له ۰ لان بى أمية كانت مجمعة انح الله - على الاجبار 4۳ 
وسواء أكان آییب عیلالبنی أمبة آم ناصح اتيا ققد تراجع الحسن عن رأيه وق 
طاش کبری زاده إن اسن البصرى اتگل ق يق نالف فرجع عنه » ثم انکر عليه 
ید الإتكار . وأخذ ينكر على معيد الحهمى 9 أيل رواد فكرة الإرادة الحرة فى الإسلام 
اسن - هل هذا موقف النفاق ۰ أم أنه كان أمويئًا » هناك ترجیح آخر إنهلم يكن أمويا فی 
أعماقه » إماكان يكرههم . ولكنه كان بخشی .كا قلت من قبل - أن نضي ع کل دعوة الحق - 
انتيجة لبطشهم العنيف . فکان يدلى أولا وبراعة » بال الخالف لی أي م که 
- حين بهددون نقیة - وهو على علم بآ الإتكار لا يفيد إن ری إذا النشرء ليمت بدا 
بل بعيش أمدآ طویلا . 

آما أول اصحاب مذهب الإرادة الحرة فى الاسلام . فهو معبد بن خالد ابمهنی : وقد 
نكأ معبد فى الدبة لافى البصرة > وبيدو أنه عاش ف المدبئة معطم حياته ۰ ثم انتغل إلى 
البصرة فى أواخر أيامه . وقد كان من تلاملة أنى ذر الغفاری » رکان أبو ذر من أعداء 








٠ ۱4۰۱۳ القامی عبد الخبار : طبقات ص ۲۱۷ . ابن المرفضى : المنية ص‎ )١( 
, ٩۳ الشهريعاق : اللل واللحل ۲ س‎ )۲( 

(۴) البلض : قالات ص ۸۷ ۰ 
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۳۸ 
عيّان والأموية . وقد روی معبد عنه ۰ كا روی عن معبد مجموعة من علماء البصرة وزمادها 
کالك بن ديثار وأل التباح يزيد بن حميد وإبراهم بن سد" . وقد آجمعت کلب اند 
الإسلامية على أن معدا الحوى هو اول من تكلم نی القدرمن السلمین ۴) . وكان بعلن أنه 
« لا قدر والأمر أنف » . والأخبار عن معبد قليلة . نشا فى المدينة رتلمك على أل ذر الغفارى + 
وییدو أنه رحل ممه إلى الشامء فان الأخبار ثروى أنه روى عن معاویةء أى استمع إلى أحاديث 
پرویها معاوية عن الرسول » وهذا يدل على أنه كان فى صحبة ألى ذر فى رحلته المشهورة 
إلى الشام + حين أنكر على معاوية والأموية فى دمشق ثراءهم وترفهم وتلاعبهم پیت الال 
مدعين أن الال «مال الله وأعلن آبو ذر نظريته أن المال « مال السلمین» ونتج عن هذا 
إعلان الأموية لنظرية ابلبر الافی المطلق > وان القدر الإلى هو الذى فرض وجودهم عل 
1 اق المسلمين وعلى بيت ماهم . ولا شك أن معبدا كان يلحظ الأحداث مع أستاذه » وحين 
ننى عبان ابا ذر واعاده إلى الحجاز » عاد معد . وعاش فى المديئة . 

ریدو أن أثره كان كبيراً ق اللينة ۰ راعتتق علماه اللينة من التابعين مذهبه ؛ یذ کر 
طاش کبری زاده : وما بن من سلم من هل لباوب الباطلة إلا شرذمة قليلة من خواص العلماء. 
والسلف الصالح» من عصمهم الله عل ليع الا وولك من حزب طائفة لا يزالون ظاهرين 
على الق إلى بوم القيامة ۲ نتج یهن أو عقائد مبد الحوى قد انتشرت اشم 
فى العام الإسلاصي . 

وانتقل معبد إلى البصرة» وندكر المصادر أنه ذهب هو وعطاء بن يسار إلى الحسن البصرى . 
وقاك ١یا‏ آبا سعيد : هولاء الملوك يسفكون دماء المسلمين ويأخذون أمواهم - ويقولون » إغا 
تجرى أعمالنا على قدر الله . رأن الحسن آجابهما + و کلب‌آعداء الله ویدو أن معدا 
تتلمل على ان بعد ذلك ء أو على الأقل تقابل الاثنان وأثر كل منهما فى الآخر ١‏ . 

وهنا يتبين نا حفيقة دعوة معبد ابلونی . أنه ينكر على ملوك بى أمية مالهم باس العدل 
الإفى . وهتالك تص حاسم يثبت أن معبدا نادى العدل + كنا عرفها المعتزلة ‏ فيا بعد : 
ذکر القافی عيدابخبار أن أم معبد ابلهنی قابلت الحسن البصرى بعد قنله وقالت له - وهی 

(۱) الکبی : .. ص ۸٩‏ واقاضی عبد ابخبار : طبقات ص ۴۸۸ , 
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۳۹ 

تقص أخبارابنها د لقد شهدت ابی فى اناس يغول القول بالمدل ۲ لقد كان معبد اموي 

أو من أعلن إذن نظرية العدل المعتزلية فى العام الإسلاى ؛ وأو من نادى بحرية الإرادة 

الإنسانية » کا أنه یا ردد دعوة أستاذه أنى ذر الغقارى عن الكنوز ؛ ومال الله » ومال 
المسلمين . 

و يكتف معبد ابلهنی بهلا » بل دعا یال نظرية الأمر بالمعروف والتهى عن انكر » 
فخرج مع محمد بن الأشعث فى لورته المشهورة على بنی أمية . وفثلت ثورة 
ابن الأشعث » وقيض على معبد ابلهنی وأودع سجن الحجاج مقيداً . ركان الحجاج يعذبه 
عدابًا شديدا » ثم عن الحجاج به . فطلب من أتباعه آنبتا إليه به ؛ فلما رآه 
الحجاج قال له : يا معبد » كيف ترى قسم الله لك : قال : ياحجاج »خل بین وبين فم 
الله » فان لم يكن لى قسم إلا هذا به . فقال له : يا معيد أليس قيدك 
قال : يا حجاج . ما رأيت أحداً قیدنی غيرك . فاطلق‌قیدی » نزن أدخله قضاء 
به وهكذا کان يعلن معبد المهتى - قبل موته مذهب الإرادة الإنسانية الحرة » وعد 
الله الذى لا يظلم أحدآ » وأمر الحجاج بتع ٠‏ فل وقتل صبراً ( بعد عام ۸۰ ه) 

کان معيد ابمهتی إذن من أكبر الكخملیتلسلابية الأولى - وهو يمثل امنداد مدرسة 
ألى ذر النفارى ‏ والاحظ أن هذه الباحث"آنقتویة"الازل » نما نشأت عن بنية اجتمع 
الإسلامى حيتئذ » مع اجتهاد عقل ین ری روني اسن ولكن الأوزاعى - ( ولد 
سنة 2۸۸ وتوق ببیروت عام ۱۵۷) وكان من عملاء بی أمية ‏ یذ کر أن أول 
من نطق بالقدر رجل من أهل العراق يقال له سرن . كان را ال ثم قتصر . 
وأخد معید عنه ‏ وأخذ غيلان بن مسلم الدمشتی عن ميد" . 














ولا شك أن عماولة ربط عقائد أصحاب مهب الإرادةاخرة بنصرائى أسلم» ثم تتص رحاولة 
غير صحيحة » ساو عليها أصحاب الفرق الختلفة , لقد كان معبد الحونى على دين كبير + 
متام ومدث) صدوق) . أخرج له ابن ماجة . وهو أيخمًا فى رأى الامبی فى اليزان 
- تابعى صدوق » ولكته سن سنة سيثة . ركان الذهبى حنبليا متعصباً » وبع ذلك - فقد کان 
مود دیق . وراه بهاجم عدا كبيراً من القدريين» ولكنه مع هذا يذكر أن أصحاب 
الصحاح قد اححجوا بهم . ومن الأمثلة على هذا قتادة بن دعامة السدوبى ؛ ويل كر الذهى 





(۱) القاضى عبد ابفبار : طبقات ص 584 
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۳۰ 
أنه و حافظ ثقة ولکنه مدلس رمى بالفدر 17 و یذ کر نف‌انشی » عن مکسولعام الم ۲۳ 
وكان مکحول من أكبر أتباع غيلان -- "كا سنری بعد . بل إن أثر القدرية - معبد المهنى 
وغيلان الدمشنى على علماء المدينة بانذات كان کبیاً . وسیدعی عدد من علماء المديئة 
باه غیلانی . 

انتقل أثر معبد إلى أرجاء العام الإسلاى وعی أتباعه قدرية « ودام مذهبه بين دهماء 
الرواة من أهل البصرة . قرونا ه كا يفول عالنا محمد بن زاهد الكوثيى؟؟ . فلارجل إذن 
ثبر فى دواثر أهل الحديث ؛ مما دعا عبدالله بن عمر إلى محاربة المذهب القدری . 
ولكن الحوض ف القدر لم يتوقف . يقول ابن تيمية « ثم كثر الحوض فى القدر » وكان 
أك“ اللوض فيه بالبصرة والشام وبعضه فى المدبنة» فصار معتفدوهم وجمهر رهم يقرون بالقدر 
للسابق و بالكتاب التقدم وصار نزاع الناس فى الإرادة وخلق الأعمال . ٠‏ وتطورت الفكرة 
فى البصرة -.. كا يقول محمد بن زاهد الكوثرى - عند طائفة منهم إلى حد أن جعلوا للخالق 
ما ينسبه النوية إلى النور و إلى افلوق ما يعزوفه إلى الظلام » . 

ولم يكن هذا ما يقصده معبد ا هيبناج إلإطلاى . إن الرجل كان يريد أن يدافع عن 
اشرعية التكاليف فقط > فنى أن يكون' لیر الا الإختيار » فاتتهى اذب إلى ما انتهى [له 

وكان أثر معبد ابمهنی فيمن تلات وكات فكرية كييراً . وبر بط طاش کبری زاده 
بين معبد ابلهنی وواصل بن کلام بري رآ الإثنين ,انا مبدأ الاعتزال وهذا يدل عل آثر 
القدريين الأوائل فى المعترلة ویذ کر طاش كبرى زاده كان انفلاف بتدرج شينًا فشينًا إلى 
آخر ایام الصحابة حى ظهر معبد ابلهنی وغيلان الدمشی وواصل بن عطاء . ورو 
ابن عييد ويونس الأسواری وغالفوا فى القدر وإسناد جميع الأمور إلى تقدير الله تعالى ول 
جرا ۰ إلى أن ظهرت قواعد الاعتزال ۲٩‏ ویفرر الشهرستائى أنه حيما قال واصل بن عطاء 
بالقدر « إنما سك فى ذلك مسلك معبد اللحهنى وغيلان الدمشی ۲٩۰‏ . 

آما الشخصية الثانية ای نادت بحرية الإرادة !| فهى شخصية غامضة ٠‏ لم يصل 
إلينا من أخبارها الكثير . ومن العجب أن يظهر فى دمشق ‏ عاصمة الأمویین ومرکز 

یطبر . 


(۱) هی : ميزان الاعدال + ۴ ص ۳۸ . 

(۲) المدر السابق بع ص مور . 

(۳) محمد بن زاهد الكوثرى ! مقدمة نبيين کذب المقترَى ص ١١‏ . 
(4) طاش كيف زاده ! متاح .يي چاو ص وم واج ؟ ص ۳۵ 


. ٩۲ ص‎ ١ + اشبرستان : الملل نحل‎ )٠( 
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۳۳ 
يذهب انقسی فى ابده والتاريخ وابن العبرى » فی مختصر الدول إلى أن اول من نادی 
بالقدر فى الشام » بل نادى بالاعتزال هو مرو المقصوص . وكان مرو معلم معاوية ای ٠‏ 
وأثر أكبر الأثر فيه . فاعتق معاوية الثانى مذهب الإرادة الحرة فى مركز ابخيرية ... دمشي. 
ما مات يزيدء وبايع معاوية لناس؛ ترجه إلى معلمه ليسأله . فقال له مرو القضوص : 
ما أن تعدل » وإما أن تعتزل . فخطب معاية فقال : إنا بكم » وابطيتم نا . وان جدی 
معاوية نازع الأمر من كان آول منه وأحق . فركب منه ما تعلمون حتى صار مرتهًبعمله > 
ثم تقلده أنى » ولقد كان غير خلیق به » فركب ردعه + واستحسن خطأه ء لا أحب أن 
لی الله بتبعاتكر » فشأنكم وأمركم ولو تم . فولله لأن كانت الحلافة مغنما لقد أصبنا مها 
» وان كانت شرا ٠‏ فحسب آل أبى سفيان ما أصابوا منها . . ثم نزل واعتزل الناس + 
حى مات بعد أربعين يوم من خلافته : ووثب بنو أمية على مرو القصوص » وقالرا : أنت 
آفسدته وعلمته » ثم دفنوه حبلا » حى مات . فكان الشهيد الثانى للمذهب القدرى ۲۷ .وله 
الصادرلنا شين آخر عن هذه الشخصية . و نظفر بشی ء منها فى كتب المعتزلة . 
كانت الشخصية القدرية الثاللة هی شحصيةبلان بن سم الدمشى الشهيد الثالث 
لمذهب «الإرادة الحرة» والمثل الأعل للدفاع امن حيدك لیات عليها فى وجه عناق بنى أمية . 
وقد اخطف فى امه » قذهب البعض إلى أنه خلان ين ملم القبطى » وذهب البعض الآخر 
إلى أنه التبطى ۱۳۱ . ولنبعلى أقرب آل إلصحعة .ول إن امه هو غبلان بن يونس - وقیل 
أيضًا : ابن مسلم أبو مروان ‏ مول عيان بن عقا وقد درس فق المدينة - فيا يبدو - عل 
الحسن بن محمد بن الحنفية . وكان الحسن ‏ كا قلنا من قبل - يعتنق الإرجاء » بل هو واضع 
المذحب . وهذا تذكر المصادر أن « الغيلانية من المعتزلة قالت به . ويبدو أيضًا أنه آمن 
بالعدل اتوید ولقد اشتهر بفصاحته وبلاغته أو تفانيه في عقيدته . وكان الحسن بن محمد 
ابن الحتفية يقول إذا ارتاء : هو حجد الله على أهل الشام » ولكن الفی مقتول » وکانه أحس 
اه له الأمويون . 
























وعاد غيلان إلى دمشق ۰ وتحدد المصادر داره بأنها كانت كی ربض باب الفرادیس 
شرق دمشق , وأخل يتردد عل الدینة حبث أثر فى معظم علمانه۲ . ومن العمل أنه نأثر 
بمعبد ابلهنی . و يعتبره طاش كبرى زاده من « أنمة المعتزلة + و يجعله من مدرسة امسن البصری 


(۱) القسی : اده + + ص ۱۷ . وأين ری ختصر اللو ص ٠۹١‏ . 

(۲) ابندانی : الفرق ص ۷۰ 

(۴) القاضى عيد ابلهار : طبقات ص ۲۳۰ 

4) الکمی : قالات ص ۷١‏ . 

0 نشاة الفكر - آول 


PY 
وأصحابه ۰ أى أنه تتلمذء على الحسن البصرئ ۱۳ . ولا شك أن من عدم الدقة نسمية خیلان‎ 
ابن مسلم بالمعتزلى » ولکنه مما لاشك فيه أن غيلان کان أصلا من أصول امغتزلة مرجم کیا لم‎ 

وف الحقيقة كان غيلان المبشرالحقيي مذهب العدل . 





وکان ن داعية لمذهبه فى علانية مطلقة » فلم يخ طريق ا مسن البصرى - طریق 
التقية » وإخفاء عفیدته . وقد نفلث إلبنا الصادر الناقشات العدیدة الى كانت بين غيلان وبين 








خصیبه » عن طريقين : طريق أعدائه » ويبدو فيها غيلان فى صورة النهزم » وطريق 
أنعاره » ويبدو فيها في صورة التصر . 

ويهمنا منها منافشانه مع عر بن عبد العزيز. ویدو أن هذا الخليفة الأموى كان على 
صلات طيبة به . وکان فيلان يدخل عليه پر يسأله عن أحوال الناس » ويذكر ابن نبنة 
والملعلى مناقشانه العقائدية مع عر" . ویظهران فیها عر المتكلم بامم ابطبرمتصاً عل 
غيلان ‏ المعبر عن حرية الارادة . وكانا يتلاحيا بالآباث القرآنيةء بورد هذا آيات ابلبر » 
وذلك آياث الحرية ونتهی القصة إلى أن غيلان انقطع فى ابمدال» وأنه وعد الخليفة بألا يتكلم 
وق هذا الأمرأبدا . ووش بوعده . فلم عاك رسال منه السیل . 

أما الأخبار المعتزلية » ضر آن عراً كان من أمحبى غبلان » رنه آمن بالقدر رنه 
كان يقول « من سره أن بنظر إلى .ريل غد ومب نفسه للهء وفرغها له ۰ وليس فيه عضو إلا 
وينطق با حكمة » فلينظر إلى هذا رل ۲4۳ 

وقد حملت إلينا النصوص العتزلية رسالته إلى عمر بن عبد العريزء ويدعوه غيلان إلى 
باح عي د لا ل تن ار زا 
آدرکت من الإسلام خلقا باللا » ورا عاف » فيا ما بين الأموات ألا ترى أثرا فيع + 
ولا تسمع صوتا فتتفع ملفا أمر السنة » وظهرت البدعة ء أخيض العام فلا يتكلم » ولا يعطى 
الجاهل فيسأل . وربا مت الأمة بالإمام ‏ فانظر أى الإمامين أنث » فإنه تعالى لا قول : 
تعالوا إلى النار . إذن لا يتبعه أحد . ولكن الدعاة إلى النار هم الدعاة إلى معاصى الله . فهل 
وجدت يا مرحکیما يعبب ما يصنع » أو يصنع ما يعيب » أو يعذب على ما قضى » أو بقفی 
ما يعذب عليه . آم هل وجدت رشيد؟ بدعوا إلى المدى » ثم يضل عنه » آم هل وجدت رجیم 
يكلف العباد فوق الطاقة » أو يعذبهم على الطاعة » أم هل وجدث عدلا لا يمل الناس على 














(1) طاش كيبي اده : مفتاح چ ۲ ص ۳۵ . 
(۲) این تباتة : سح البق ص ۱۱۸ والطی : تیه ., من ۱0۸ 6 ۱0۹ 
(۴) القافی عبد ابلیار : طبقات ص ۲44 . 


۳۳ 


الظم وانظلم > وهل وجدث صادا بل اناس على الكذب أر التكاذب ينهم » کق 
ن هذا بيانآً ء وبالعمى عنه ی . 
هذا طاب غيلان الشهور إلى عر بن عبدالعزيز» نجده بستخرج فيهعقيدته فى المد 
الالی » وسواء استنجاب عر لدعوة غيلان أو لم يستجب ؛ فإنه استدعاه لمداته وتقواه ۰ 
وطلب منه أن يعينه فى أمورالمسلمين ۽ وساله غيلان أن يوليه بيع انفائن ورد المظلم ۰ فولاه . 

ويقف غيلان ی سوق دمشق ببيع حوائج بنى أمية » وهو يعلن ١‏ تعالوا إلى ماع اوه 
تعالوا إلى متاح الظلمة + تعالوا إلى مشاع من حلف الرسول فى أمته بخير سنته وسيرنه ؛ ویصیح - 
وهو بیع لزان و من يعزرنى ممن يزعم أن هؤلاء كانوا أئمة هدى . وهذا متاعهم ولناس ورن 
من ابلوع » وبر به هشام بن عبد الملك ‏ فاستشاط غيظا وقال «آری هذا نی ويعيب 
آباثى . له إن ظفرت به » لأقطعن يديه ورجليه ۰ 

ودين ول هشام - أحوال بى أمبة وعاتيها - الحلافة حرج غيلان وصاحبه صالح إلى 
أرمينية بعبيان على هشام مظاله ومظالم بنى أمية باسم الحق الى أو ابر الذى لا مرد له . 
فارسل ہشام نی طلبهما + فجیه بهما ء ثم ایتدعاه هشام وناقشه : زعت أن ما فی الدنيا 
ليس هو عطاء من الله نا . فقال له غیلان" + أعوديجلال الله أن يأتمن خواناً » أو يستخلف 
اللعلفاء من خلقه فجارا . إن أتمته القرامون بألشكامه 4 الراهبون لمقامه » الذين كابدوا بالعدل 
الدول » ونعافوا ماما لا عدون عنه حولا ول ین بالعئل » باتوا ومقامهم المحمود > دلوم 
المشهود » بطول ایام واسجود.. بلط وبآ لالجو" ولا رکب المحظور » ولاشهاداً 
للزور + ولا شرب قمور ء عند ذلك أمر بمبسه 2176 ومن السجن أخذ برسل ريالله إلى 
أصدقائه وأتباعه » بعلن فيهما مذهب ى العدل . وکان من فصحاء الكتاب وبلغاتهم + 
كا قاتا . 

ورأى هشام أن يضدى على قتله لغيلان وصاحبه صالح بعض المشروعية ۰ فدفع به إلى 
الأوزاعى ليناقشه » ويفتى فى أمره . ركان الأوزاعى عميلا وضيعًا لبنى أمية » عاش فى 
رحابهم » يغدفون عليه الأموال » ویشتر ون دبنه ودنياه » ويتقون من فتاويه » وهو يحارب 
مجتمع المسلمين » ويفى بقتل كل من عبر عن آلام هذا اجتمع . وناقش الأوزاعى غيلان + 
وثبت غيلان على رآبه » فانی الأ زاصى شام بتعذيبه وقتله . 

فأمر هشام بإخراجهما من السجن » وأمر بقطع أيديهما وأرجلهما » وأق هشام منشفياً 
يقول لغيلان : کی ترى ما صنع بك ربك فالتغت غيلان فقال : لعن الله من فعل بی هذا . 


(۱) القاضی عبد اجار 
(؟) القامى عبد یلار : طبقات ص ۲۳۳ . 























ات ص ۲۳۰ ۰ ۲۳۱ . 


۳۹ 
ثم عطش صالح + فاستسى له غبلان . فقال له بعض أهل الشام : لا نسقيكم حت تشريوا 
من الزقوم . الفت غيلان إلى صالح مت وقال : ياصالح . زعم هزلاء نیم لا يسقونا حى 
نشرب من الزفوم. ولعمرى لثن کانوا صدقوا » إن الذى نحن فيه ليسير فى جنب ما نصير إليه 
بعد ساعة من عذاب الله . ون كانوا كذبوا » إن الذى نحن فيه يسير فى جنب ما فهر إليه 
بعد ساعة من روح الله » فاصبر يا صالح . . . مقامك مقام شریف» ومتجرك متجر ربح ٠‏ 
وإنما نقم ما أن قلنا : إن ربنا منصف لا يجور. . . فقال له صالح : أحياك الله حيرا وميا » 
کا أحييتتى حيئًا تا . . . ثم مات صالح » وصلى عليه غبلان »نم أقبل على الناس يقوك : 
قالهم الله » كم من حن قد أمائوه » وكم من باطل قد آحبه ۰ رکم من ذليل فى دين الله 
أعزوه , رکم من عزيز فى دين الله أذلره » وذهب الأمويون إلى هشام بن عبد الملك + 
وقالوا له : قطعت يدى غيلان ورجليه . وأطلقت لسانه. فقد یکی الناس حوله ونبههم على 
ما كانوا غافلين عنه . فأرسل إليه بقطع لسانه فقيل له : آحرج لسانك . قال : لا أعين 

على نفسى . فکسروا فكيه واستخرج لسانه فقطعوه : فات رحمه الله ,210 . 














نا نرى بوضوح أن الرجل - كان من:أعظم الشخصيات الإسلامية فى تاريخ الأمة 
الإسلامية كلها ۰ إنه ما كان" بمثل اغبي لاس ثبلا مثاليا فى مقاومته لبنى أمية . كان 
ضمير هذا امجتمع يتكلم باعه . ویعلب مذ الما لأجله ولسنا تمد فى كل ما ترك من 
كتابات أو رسائل ثرا لتفكير خارجي عن السام . ولا نجد فى كتاباته مناقشة عقلية جدلية 
تقوم عل آسس منطقبة - كا نرى هذ ماع لین "ذلك الوقت » المسلحين بالفلسفة 
البونانية المنطق البونانى . ما نری حماس مهيا يأخذ عل الرجل کل جوانحه » وامتداداً لدعو 
التابعى الخليل معبد بن خالد الحهنى وصديقه ابن يسار وهما يتأديان : هؤلاء الملوك یسفکون 
دماء ا مسلمين افون آموللم و نا تجرى أعمالنا على قدرالله ء كان غیلان ثل المجتمع 
الاسلای . فالسالة إذن هی ی نطاق ٍسلای بحت ۰ ولا تمداه » فلا أخذ أصحاب ملحب 
الورادة الحرة من بیلاجیوس ولا من يرحنا الدمشنى ولا من غبرها . 

وییدو أن غيلان كان مرجنا أيضّاء وقد كان هذا من آثر تلمذته على الحسن بن عمدین 
الحنفية ويدعم هذا مرخ لاد الإسلامية الإمام الأشعرى» فذکرآن الغيلانية ‏ اصحاب 
غبلان ‏ من فرق المرجئة . وكذلك البغدادى والإسفرايينى » ققد اعتبرا الغيلانية مزجا من 
الإرجاء فى الإبمان ومن القدر على مذهب القدرية ۲ . 











(۱) القاغی عبد لبقات س ۱۳۲ ۰ ۲۳۳ . 
(۲) الأشعرى : قالات + ۱ ص ٠۴١‏ والبغدادى : الفرق ص ۱۲۳ والاسفریی : التبصير 
ی وه 


۳۳۰ 

آما عقيدته فى الإرجاء - فقد ترك لنا هذا النص عنه « جائز أن يعذب اله أهل الکباثر » 

مجائز أن يعفوا عنهم ۰ وجائر أن بخلدم : فان عذب احداً » علب من ارتكب بمثل 

ما ارتکبه » وكذلك إن خلده » وان عفا عن أحد » عفا عن كل من كان مثله و27 وبهذا 

يكين غیلان مرجشًا فعلا . ومن الثابثت - كا قلنا ‏ أنه تأثر یأستاذه الحمسن بن محمد 

ابن الحنفية » وأنه كان بنافض بهذا الأصل انلوارج . وهو ایا يبتعد بهذا الارجاء عن 
المعتزلة . 


ولغيلان أبغم) رای ى فكرة الاستطاعة ۰ وهى القدرة على الفعل ۰ وأنها لكى تتحقق 
ينبغى أن يتحفق فيها السلامة وصحة الموارح وتخليتها من الآفات ۲۳ . وقد تابعه نی فکرته 
عن الاستطاعة فيا بعد بشر بن العتمر وثمامة بن آشرس - وهدا من بار مشيخة المعتزلة . 

وأدلى غيلان أيضًا بدلره فى مسألة معرقة الله والإان به : إن معرقة الله الأولى - هی 
اضطرار بلفيها الله ق الإنسان » هی ضرورية » هى اضطرار» وليست يمان . ولعل غیلان 
هنا يشير إلى الميئاق فى عم الذر . أما الإعان فهقالمجرفة الثانية بالله : وهی معرفة اكتسابية 
وهی تشتمل على عحبة اله وا لمضوع له والإقرلا با چاه يه الرسول وا جاء من عند الله تعالى .. 
والإيمان لا يحتمل الزيادة ولا القصان ٠‏ فهى لا يزيد ولاينقص ولا بتفاضل الناس فيه" 
وقد أثر غيلان فى عالمين من علماء العلتین, يها أيضًا بين القدر والإرجاء وهما محمد بن 
أب شبيب وای شمر انی 9 . 

ولكن كان أبرز رجال الغبلانية - مکجول بن عبدلله الدمشثى محدث الشام الكبير 
( المتول نحو عام 115ه) ويجموعة كبيرة من محدثى الشام وقضاتها . رکانت الغيلانية وما على 
من عرف من رجال الحديث من القدريين بحيث يقول الشافعى عن عبدالرحمن بن ثابت الزاهد 
٠‏ وكان أعلم ناس بقول غبلان »”*2 وكانث لغيلان كتب ورسائل منتشرة ی العالم الإسلاى ‏ 
أهمها کاب فى الرد على الأوزاعى : ویذکر القاضى عبد الخبار أن له من الرسائل ما يدخل 
فى جلدات تشتمل على التوحيد والعدل والوعد والوعيد وإلى الدعاء له ولتزهيد فى الدنيا ا ويذهب 


(۱) الأشعرى ص۱۰۰ . 

(۲) نفس الصدر + راص ۲۲۸ . 

(۴) الاشمری : مقالات + ۱ صن ۱۳۹ ۰ ۱۴۷ ۰ ۳۲۸ و ج ۲ صن ۱۰۰ ولبندای : 
الفرق ص ۱۲۰ . 

(4) الاشمری : مقالاث + ١‏ ص ۱۳۰ والبتداض : الفرق ص ۱۲۰ . 

(۰) الکمی ؛ مقالات ص ۱۰۳ . 

(1) القامی عبد طبار : طبقات ص ۲۳۰ . 








۳۹ 
الكعبى إل أنه کان يدعو إلى الله بقرله ورسائله . رند بقیت رسائل غیلان إلى مدی طویل 
فى العام الإسلاى تور فى الكتاب والبلغاء ويحفظها العلماء والزهاد”"©. وكانوا بزاوجون ينما وبين 

مواعظ الحسن البصرى 2997 . 

وبقيت الغيلانية فرقة ما » أثرت حقنًا فى المعتزلة إلى آکبرحد » ولكن كان ها 
كبانها الخاص بها . ويذكر القافى عبد ابلبار العترل تسه أن لغيلان أصحاباً كثير ين 
فى نواحى الشام يقال للم الغيلائية9؟ . 

كانث الغيلانية فرقة سياسية ۰ قامت كنا قلت باسم اللجتمع الاسلای ضد الحكم 
الأمرى » الذى أنزل به صفه وقسوته وضرارته وكانت غايائها سباسية أكثر منها دينية كانت 
ثورة على الظلم الاجتاعى والاقتصادى الذى قام به الأمويون باسم ابلیر الا » وحين 
قتل موسمها استمرت - فا ييدو - وكفرقة سرية » وما ليث أن انضم إليها أمير أموى يزيد 
ابن الوليد بن عبد الملك المشهور بالناقص ۰ لأنه آنقص الزيادة الى كان الوليد بن يزيد 
ابن عبد املك اللفليفة ه الخليع » زادها ى أعطيات الحند ء ليضمن ولاءم . 

ار يريد مم جمهور الغيلانية ا٠‏ وق على الحليقة انلیع عام 7ه فى معركة 
عسكرية کی 

وقد أعلن يزيد مبادئ التبلازية. فى خطیه بعد أن قل المليفة « إن لكم على ألا أفيع 
حجرا ‏ ولا أجرى نھر ولا ! كتير مالا ولا أعَطيْه زوجة ولا ولد » ولا أنقل مالا من بلد إلى 
بلد حزی امتد فقر ذلك البلد وخصالصه أهله جا يغنيهم 

فإن فضلت فضلة » نقلته إلى البلد الذى يليه ما هو أحوج إليه ولا أجهزكم فى ثخوتكم 
ناتك رن أماليكم > ولا آغلق بای دونكم فبأكل قوبكم ضعيفكم + ولا أحمل على آهل 
جزیتکم ما أجيهم به عن بلادهم » ويتقطع نسلهم , 

ولكن ذكر أعطياتكم ف کل سنة وأرزاقكم فی کل شهر » حى تستدر المعيشة بين 
المسلمين ؛ قيكون أقصاهم کأدنام 7" رق الحطبة » کا نرى + نفس غبلان وآرازہ » وی 


(۱) الکبی : مقالات ص ۱۹۲ . 

(۲) تفس السب ص ۰۷۹ ۷۷ . 

(۲) ابفاحظ : البيان وین ج ۱ ص ۲۳۹ . 
( 4 ) القافى هبد ابلبار : طبقات ص ۲۳۰ . 
(۰) الکبی : مقالات ص ۱۰۷ , 

(۱) الكمبى : مقالات ص ۱۱5 . 


۳۳۷ 

تذكرنا بخطبه أمام خلافة رین عبد العزيز وک الخطية تى له لأجلها هشام بن عبد للك 
ویبنی أن نلاحظ أن الثيلانية ھی اتی خرجت مع یرید لا ار وقد وضع بهذا مدا 
الأمر بالمعروف «النهى عن المنكر . وقد تبنت المستزلة هذا امبدأ نظريناء ولكنهم لم ينقذوه فى 
عهد يزيد" مع أن عرو بن عبيد كان يفضل يزيد عن عر بن عبد العزيز » وكان له ری 
من أسرأ الآراء فى مر بن عبد العزيز . رکان عمر بن عبدالعزيز من أدعياء العدالة » رمثلا 
بارعاً » أما الخليفة العادل من بين خلفاء بنی أمية » فقد كان يزيد بن الوليد . وكان مرو 
ابن عبيد على رشاك القيام لته » لولا أن يزيد توق بعد سنة آشهرمن خلافته . 

وم يخرج المنزلة بعدها ء بل اعتزاوا كل مشاركة إيجاببة فى أى حركة سياسية » حى 
توق رو بن عبيد فى عهد جمفر المنصور الحليفة العبامى , 

آود أن أنتهى من هذا إلى أن الغيلانية كانت فرقة سياسية عملية » كان أساسها بلا شك 
نظرينًا ‏ یتضح فى تبنيها لفكرة الاختبار الإنسائى » وإنكار الجبر الافی ‏ كانت هلم 
الركيزة الأولى لقيامها » ولكن كان المقصود بهذا الرأى النظرى إنكار الم الاجتماعى اللى 
فرضه بنو أمية على جماهير المسلمين » فقامت“لى الام لارفى العراق . 

وأدت عملها الكبير فى زعزعة آرکان اك الامزی ف عفر دار . ۱ 

ند مثلت الغيلائية » التزوة از اي المجتمع_الإسلاى + وانطلقوا ما من بناء 
هذا البتمع + ولتروة الميوية كا فلت من قبل » هی تعبير جز عن المبتمع » وإنتفاضة 
من انتفاضاته » وهی تتمثل فى رأى مالف لرای حکامه » وان كانت لا تعبر عن الجتمع 
تعیراً کاملاء وتعنى آیضتًا صرخة داو ية لا تؤدى إلى تحطیم فا کین بقدرما تؤدى إلى إقلافهم 
وزلزلة أقدامهم » إنها هی الارهاصات الأول لثورة المإتمع » ولكنها ليست حفيقة ثورته . 

تلك هى الصحيفة الأول من صحف القدرية - وهم البشرون الأول بمذهب الإرادة 
الإنسائية حرف » ولكن قام من يرد عليهم لا باسم بنى أمبة » ولكن خلال تأويل عقلى + 
وكاتوا یا حاجة من حاجات المهتمع » ونزوة من نزواته . وهم اثبرة الأوائل أو الحهمية . 








(۱) نفس السدر من 195 . 


لضریستان 
ابر الأوائل : الحهمية 
نشأة التأويل العقلى 


إن بحث نشأة النأويل العقلى فى العام الإسلامى من ال عکان» فإن ما لدينا من أخبار 
عن هذه النشأة قليل ثلغاية » وحیی هذه الأخبار القليلة فد نقلت إلينا عن أعداء التأويل + 
فوصلت مشوهة ناقصة . وقد دعا هذا إلى القول بان أصل التأويل خارجى لم ينغا إسلامية 
عضة » وأن أصحابه استمدوا جوهر فكرتهم من مؤثرات وبيثة بعيدة كل البعد عن روح 
الإسلام ومنهجه . ولكن هذه الفكرة نی ها أعداء المنهج العقلى غير صحيحة على الاطلاق 
وسأحاول خلال البحث التركيبى الى أقوم به رعا لقصل » أن أبين حقيفة هه النفأة . 

إن الحركة العلمية الأولى ۰ ال ساوت الم الاسلای ۰ كانت بلا شك حركة جمع 
الأحاديث : كان تكو بن نصرص,السنة هر العمل الأول الذى انبرى له جماعة من « خلص 

ن وابة »ویو او یی سبل إقامته - وأقصد بإقامته هنا تيع 
السئة حیغا كانت . وحن نعلم أن الحلبفة الثانى كان قد نهى عن جمعها حی لا تختلط ٠‏ بکتاب 
اله » . وهذا العمل الممتاز الذی قام به التابعون وتابعوالتابعين كان من أكبر الأعال العلمية 
الإنسانية » وقد حفظ لنا بهذا « الأصل الثانى » للإسلام فى جوهره . ولكن نری أن مجموعة 
لا پستهان بها من علماء السنة قد قبلت عدداً من الأحاديث الضعيفة أو غير القوية السند » 
وتعلقت بظواهر ما فيها تعلق بصل إلى حد ابلحزم القاطع + ونرى مجموعة أخرى من الفکرین 
الإسلاميين فق هذا العهد قد روجوا لأفكار معينة غبر إسلامية فى شكل أحاديث انتشرت 
فى العام الإسلاى کاهشیم » وقبلها الحمهور الشعبى كأحاديث واردة عن الرسول» ومن المؤكد 
أن علماء السنة الكبار ١‏ أو السلف » وقفوا بلرصاد لكل حديث غير صحيح السند » وطبقوا 
قواعد ار وابة الصحيحة نطبيف؟ رال على كل ما برد أمامهم من أحاديث . ولكن حشو 
بكل ما ورد من أحاديث كان علا عاديا نى ذلك الوقت ندی كثير من دوائر العلماء . 
واختلف هذا الحشو. نب وعقائدينًا ومن الواض ح أن هذا الحشوالنى آقام عالآ لور 
للجمهور الشعبى كان نزوة من نزوات المجتمع لا بد أن بپ ای حيري فى آلامها 


وأن ينام یه وأن يتغتى بها : نلك تزوة حيوية ق بناء كل مجتمع إنسائى . 
rra‏ 






























۳۳۹ 
وی هذا الوت بالذات ظهر أصحاب التفسير العقى : لقد راعهم هذا الحشو الكبير اللذى 

دغل الحديث » وضاقوا ذرينًا بمنهج السلف فى ماولة رد هلا الحشو عن طريق صحة السند 
فقط ييا هذا الحشو لا يعارض السمع فقط ء بل يعارض العقل . ثم امتدث الممارضة إلى 
منهج السلف أنفسهم + منهج التمسك بالظاهر ۰ وعدم التأويل ولو كان التأويل نميزه قواعد 
ال » وبهذا ظهرت الاصطلاحات اتفنية : « العفل » ۰ مقابلا لتقل + و ٠‏ التأويل » مقابلا 
یلید و ٠‏ التوفيق ٠‏ مقابلا للتوقيف و ٠‏ الدراية » مقابلة للرواية . وبدأ لقاع عنيف) » تخل 
فيه السياسة أحياناً » واتنافس العلمى أحيانآ ٠‏ صقط فيه صرعى كثيرون . ومازال القع 
قان ٠‏ فقد اننفل التأويل الذى وضعه اللحهمية قدب إلى الحرلة ٠‏ ومن المعتزلة انتقل إلى الشيعة 
الاثني عشرية » رما مدهب الظاهر والتمسك بالأثر » ققد نی حنی الآن فی مذهب السلف 
وترسط الف بين الاثنين » يوفقون بين العف لتقو » ویتخذین طربتا وسطأ بين الفربقين 
المتضادين ۰ والإسلام زعا أتى ليوجد أمة سطاً » ولذئك فإن المذهب الأخير قد ساد العام 


الاسلای . 

ولا شك أن هذا التأويل العقلی نزوة جيوية ایض مضادة لتزوة الحشو والائتان : الأوپل 
والمشو من أعاق افجتنع 

والآن أنضل إلى بده الحركة العقلية :ولا أن ها فى إطارها یی خلال امیس 
والتقطع ای سيطر صل ما دنا من أوارعه!.. 
١‏ _الحعد بن درم : 


إن أول مسلم خاض ال العنيف ء ونادی بفكرة التأويل العقلى فى الإسلام هو ابد 
ابن درم . يكل ما وصل إلينا من أخيار عنه غامض أشد الغمرض » مشوه أشد التشويه . 
ذكروا أنه كان من خراسان » وأنه كان من موی بنی مروان . وذكروا أنه كان موی وا 
ابن محمد » وأنه كان سب إليه » فيقال له مروان الجعدى 97 . وید كرابن ثيمية أن ما أصاب 
مروان بن محمد من مصالب ونكبات وانقراض حكر ببى أمية على يديه » [ما كان بسبب 
انتساب الجعد امعطل . وقيل إنه من حران وإنه كان ای 

وسكن ابلمد بن درم دشق . وحددت الصادر مكان دره ۱۳ . وذكر الطبرى فى كتايه 


(۱) اللمی ( الق سنة مم) . ميزان الامدال : بقل المد بن درهم عداده فى ای 
مدع فال + ۱ ص ٠ ٠١۸‏ 
(۲) ابن کی : تاريخ ابن كثير + ٩‏ ص ۳۵۰ . 





۳۳۰ 
شرح أصول السنة : ٠‏ إن أي من قال ارآن لوق جعد بن درم فى سنی نیف وعشرين 
ومائة ٠‏ . ونذكرالمصادرآن الحعد قد أخذ بدعته عن بنان بن معان » وأخذها بنان عن 
طالوت ابن أخت ليد ابن أخخت أعصم + وقد عاصر لبيد بن أعصم الرسول صل الله عليه وسلم 
وکان عدوا له» وقد اشتغل لبيد بالسحر وكان يقول بلق القرآن”"). وقد ذكر هذا و۰۹۱ 
عن اعد » ويقال إن لبيدا أخط قوله عن يهودى باليمن ۱۳ » ود عن جعد ابلهم بن صفوان 
اللزری الرمذى . 

ویو أن القصة فد وضعت من أعداء الحهم كا قلت من قبل - لتيين أن أصل اللاب 
بهودی من البمن » وقد كانت هله عادة اثفرق المتناظرة : أن تنسب آراء أعداثها إلى أعداء 
الإسلام لفسه + 





أما ابن النديم فيقدم إلينا رواية أخرى عن امد فإنه یمه انیا : . .كان امعد 
ابن درهم الذى بنسب لبه مروان بن محمد فيقال مروان ابلعدی » وكان مؤديا له ولولده فأدخله 
فى الزندقة ٠٠‏ . وهذه الرواة للغربية الفرد بدكرها ابن لیم ء ولا ند ها سندا فى غير 
الفهرست من الكتب » وییدو فبها تحامل :لين النديم الشيعى على مفكر عاش فى رحاب 
الأمويين + وتتلمذ عليه خليفة من خلفائهخ > وهر له عنده أنه قل أيضًا بيد الأمويين 
كا سنری بعد قلبل . 

ونذكر المصادر التاريخية الآ یمد أفام يدمثت حى أظهر القول بخلق القرآن . 
وان هذا القول قد آوفر صدور الأمويين عليه له » فهرب من دمشق وذهب إل الكرلة 
وعاش بها » فلقيه فبها االحهم بن صفوان وخ هذا القول عنه + وما ليث أمير الأمويين على 
الكرفة » القاسى القلب خالد بن مبداقه القسرى أن قبض على ابلعد ووضعه فى الجن » 
وشكا آل امعد إلى هشام بن عبدالملك ضعقهم وطول حبس ابلعد > فقال هشام : آهو ی 
بعد ؟ وکب إل الد فى قتله فأتى به ی الرثاق يوم أضحى » وصل صلاة العيد ؛ وحطب 
وقال فى آخخر خطبته : ٠‏ انصرفوا وضحوا بضحاباكم تقبل الت منا ومنكم » فإ أريد یوم أن 


(۱) ابن تیف ن الحق والباطل » والرسائل الکبری . ص ۱۳۷ ۰ ۱۸۲ . 

(۲) ابن كثير : تاريخ . . وکالت له بها دار بالقرب من الفلاسرين إلى جانپ الكنيسة ذکره 
بن عساكر قلت وهى عحلة من المواصين الیرم غربيها عند حام القطانين اللى يقال له سام فليئس ... 
جومی و 

(۴) نفس الصدر : نفس الصسيفة وأيضاً انظر ابن نباتة الصري . سرح امین فى شرح رسال 
أبن زید ص ۱۸۹ . 

(4) ابن الم : الفهرست - ص 6۸3 . 








۳۳۱ 

آضحی باللفعد بن درهم فإنه يقول : وبا كلم الله موی تكلا + ولا انحل الله إبراهيم یلا + 
تعالى اله عا يقيل علرًا كبيراً » » ثم نزل وحز رأسه بالسكين فى أصل ات۲۷ أما صاحب 
شذرات الذهب فيوردها کال : خطب خالد بن عبداقة القسرى الدمشئى بواسط يوم أضحى ء 
وكان من حشره اللحعد بن درم + فقال خالد فى خطبته : الحمد له الذى اتخد إبراهم خلیلا 
وبوبى كليما » فقال الحعد وهو انب الب : لم تخد الله إبراهيم خطيلا ولا موبى كليم ٠‏ فلما 
أكل خالد خطبته قال : يا أبها لاس ضحوا قبل الله ضحاياكم فإ مضحباحمد بن درم + 
فإنه زعم أن الله لم يتخد [, اهم ليلا ولا موسی كليا . فى کلام طویل > ثم نزل فذیه 
فى أسفل النبر , والحعد هذا أول من تن الصفات » وعنه انتشرت مقالة الحهمية » إذ حذا حلوه 
فى ذلك ابلهم بن صفوان ٠‏ قال الذهبى أن المفى : امد بن درهم ضال مضل زعم أن الله 
لخد إبراهیم خلیلا ."1" رتم المصادرعل أله أول من ثادى بالتعطيل + و مدهب تی 
الصفات وبنظرية خلق القرآن وان ابلهم بن صفوان أخذ عن كل هن ۱۳ . ويذكر ابن كثير 
وابن نباتة أنه أول من قال بخلق القرآن. من أمة محمد صل الله عليه وسال 

نستطيع أن نستخلص من هلا : 

ارلا“ : عباولة السلف من ناحية» والمليمِنَ ذانييةإأخعرى تعليل موقف ابلعد بن درم 
الفكرى بسبب معيشته بین البهود » كا بذك أبن نباة ابن كثير » أو بين المانوية کال کر 
ابن النديم » وأنه أذ آراءه منهم . ایا لا نستطیع أن نصدقي أن قطه كان لآزائه الفكرية + 
بل يبدوأنه لسبب سيامى » نان شاه الأمويينَ وولآتهم کانوا أبعد الاس عن قتل السلمین 
فى مسائل تمت إلى العقيدة » وقد رأينا مثل هذا ق قصة مقثل غيلان الدمشتی» كا ستراها ف 
مقتل ابلهم بن صفوان ٠‏ ثالن؟ : كل ما ذكر لنا عنه أنه كان يقول بخلق القرآن . والتعطيل 
واه ينادى بان انم يكلم موسی تكليماً . 

يمكننا إذن من الأقوال السالة أن نضع صورة تركيبية لآراء ابلمد : فاب لبعد أول من 
نادى بالتعطيل . و ٠‏ التعطيل ٠‏ اصطلاح وضعه السلف وصما للمعتزلة صالفيهم + ويعناه الف 
إنكار الصفات القدبمة القائمة بالذات» فاحعد إذن من نفاة الصغات بل أو من نادى بهذا . 
وقد آداه تق الصفة إلى القرل بلق القرآن ‏ ای أنه آنکر الكلام الفدبم . وهذا يفسر ما ذكره 

(۱) ابن ثباتة : سرح ص۱۸۱ وكذاك ابن كثير + ٩‏ ص ۳۰۰ . 

(۲) ابن الاد - شارات اللهي + ۱ ص۱۹4 - ۱۷۰ ۰ 

(۳) ابن ئيمية : الرسالة الحسوية ص ۰۱۵ ابن تيمية : موافقة صریح التي + ۱ ص۱۹۲ ۰ 

(1) ابن ثيائة : سرج صن ۱۸۹ > واين كثير ج ٩‏ ص ۳۰۰ + ولي = ميزان لاله 
جاص ۰۱۸۵ 











۳۳۲ 
القسرى من أن ابلحعد بقول « إنه ما کم الله موبى تكليماء ولا انخذ إبراهيم خليلا»» أى أن 
لله م يكلم موی بكلام قديم ٠‏ نا بكلام حادث + ول يتخذ إبراهيم خليلا ى ندیم » 
ونما فى زمان حادث ۔ وإذا كانت هذه كلها حوادث » فكيف يكون القرآن وهو تواها » 
قدي , 
غير أن مة تسیر آعر لكلام الحعد » إذا صح أن امعد كان یعیش فى وسط يهودى : 
إنه أراد أن ينكر الفكرة ايهودية الفيسمة الفائلة بأن الله تج تا جميائيًا نوی » ركاه 
كلاما ماديا » فاراد المعد أن بناقض هذا بقوله: إن الهم يكلم موی تكليما » آی لم يكلمه 
عل تلك الصررة افبسمة الى عرفها البهرد » هذا ما أراده الحعد > وم يفهم القسرى هلا . 


ولكن هذا كله لن يفسر لنا الوقف الحقيى للجعد بن درهم تجاه الفكن الإملاى روضمه 
الممتاز فيه » غیرآن النص الرائع الذى عترت عليه فى ابن الأثير > بل ذكره یف ابن عساکر 
ف تاريخه » يبين الوقف الصیل غذا المفكر الجهول لدى الباحثين وهو : « أنه كان يترد 
إلى وهب بن منبه وأنه كلما راح إلى وهب يفتسل ويقول : أجمع للعقل . ركان يسال وم 
عن صفات الله عز وجل ققال له وهب جا :“ويلك ياجعد » اقصر المسألة عن ذلك إن 
الأظنك من امالکین » لو لم يخبرنا اقا کناب أن كب بدا ما قلنا ذلك » وان له میت ما تا 
ذلك + ون له نفس ما قلا ذلك » ان )متا ذاك » وذ كر الصفات من العم ولكلام 
وغير ذلك ۲۳۰ هذا هو موقف هزم .وهر اللی/ادی إلى فتله تلك القثل العنيفة : 
إنه يترضأ لكى يستمع إلى وهب بن منبه » وإنه بعلن أنه العفل ما يسعى له ويميع تفه له » 
لقد راعه الحشوالكبير + والإسرائيليات الى دخلت الحديث » فيسأل عن صفات الله » 
وهل لله حقنًا يد كأيدينا وعين كأعيننا ونفس كأنفسنا ؟ وهل له تلك الصفات الحادثة کسفائنا 
المادتة ؟ إنه يريد التفسير العقلى + إنه يريد تحكيم العفل فى کل شى + . 

إن جبار بی آمية قد اهتر غضباً حون استمع لآزاله وبخاصة أنه كان من مولیهم » 
ومؤدبا لأحد أمرائهم وقد أصبح هلا الأمير فيا بعد خليفة للمسلمين » فطلبه » قهرب إلى 
الكوفة » وهناك قتل كنا قلنا ‏ بعد أن اعتنق آراءه رجل كانت له الأهمية الكبرى فى 
تاريخ الفكر الإملاى . . . وهو الهم بن صفوان . . . ولكن المعذ بن دمم كان ول 
رواد التفسير العقل فى الاسلام . 








.۰ (۱) تفل ای ست ۱۲۸ قلا بد نافیل هذا اي 
(۲) این كتير - الکامل - ج و صن ۳۵۰ 


۳۳۳ 


۲- ابلهم بن صفوان : 

والحهم بن صفوان شخصية من أكبر شخصيات الاسلام » وقد نسبت إليه فرقة الحهمية > 
ثم نسبت إليه المعتز المحزلة منذ عهد الأمون بالحهمية . ومع أن الفرقتين تتفقان 
فى أصول هامة » غير آنهما تختلفان أى أصول جوهرية ایض . ومن افتمل كثيراً أن نجد 
لدى ابلهمية أصلا ومبدء؟ للمعتزلة » ولكن من جهة أن نجد فيها ی أصلا ومبدما. 
الطائفة اثبرة . وهذا ما يبين أهمية جهم بن صفوان ی تاريخ الفكر الاسلای . ويذهب 
کانب حديث هوجمال الدين القاسمى الدمشى إلى القول باله « قد يظن أنها (ابلهمية) ست 
أثراً بعد عينء مع أن المعتزلة فرع منها + وهی تن الكثرة تعد بالملايين » . وم يتنبه القامعي, 
إلى أن المذهب المعتزلى قد دحل فى قلب مذهب الشيعة ؛ وما لت الشيمة تعيش . والقاسمى 
قد تتکب الطريق إذ يقول إن المتكلمين المتأخرين المنسويين للأشعرى یرجم كثير من 
مسائلهم إلى مذهب ابلهمية "كا يدر يه امخبحر ف فن الكلام وللوازن بين أقوال هؤلاء وأقوال. 
20000 








والقاسعى پردد هنا أقوال ابن تبمية ‏ وعى"أقوال وها الحقد والكذب عل رجال الأشاعرة 
العظماء من أمثال أثمة المدى فخر الدرين الرازى والآمدى ٠‏ وفیرهما من مفكر ين حملوا واه 
الإسلام علمیاً وفكرينا » وكان لم ما كناب ولسنة ۰ والخناسق قاسقا 
منهجيًا مع الطل . 

أما الحهم بن صفوان + ویکنی آبا عرز ۰ فقد نشا ق بمرقند بخراسان » ثم قضی قرة 
من حياته الأول فى ترمذ» وكان مو لبنى راسب من الأزد'"' ولیس لدينا أى أخبار عن دراسته 
أو عن آسانلته سوى أنه - وها ما تجمع عليه الصادر - أخيل عن امعد بن درم 99 . 
وییدو أنهما ثقابلا فى الكوفة وأن جهماً قضى بها فرة من الزمن يقول ابن كثير : سکن 
امعد الكوفة فلقيه فيها امهم بن صفوان» فتقلد هذا القول عنه*) وهناك عرف الهم منهج 
المهد وهومنهج التأويل وعدم الاهيام بعلم الحديث» رقد راعه الحشو افائل الى أدخل فى 





. ١ جمال الدين القاسمى الدمشی - تاريخ ابشهمية والمعتزلة ص‎ )١( 

(۲) ۶ابن حجر السقلای - الیزان : + ۷ ص ۱۸۲ واللهی : ميزان الاتعال + ١‏ 
ص ۱۸۵ . 

(۳) ابن الماد : شلرات ج ۱ ص ۱۷۰-۱۸٩‏ وابن كثير تاريخ . ۱ ص ۷٩‏ - ۰۲۷ 
وكذاك + ٩‏ ص ۲۵۰ - وابن الأثير - الكامل + ه ص ۱۲۷ . 

(4) ابن کر + تاريخ ... + ٩‏ ص ۳۵۰ . 





۳۳۹ 
الحديث » کا راعه عدم اهام افدئين د بالدراية » وافتصارهم فقط على الرواية + ويقول 
ابن حجر ه وما علمته روى شيئاً ولكنه زرع شرا عظیا + . مرجع إلى ترمد » وقد اما حماسا 
لارائ الي سنفصلها قيا بعدء وبداً ينشرها ويذيعهاء وكان ذا أدب ونظر وذكاء وفکر وجدال 
ومراء ۰ ثم انتقل إلى بلخ حيث كان يعيش هناك الفسر الشهور مقاتل بن سلبان ( لتق 
عام ۸۱۵۰) وكان يصلى ممه فى مسجده + ثم اختلفا واستطاع مقاتل بن سلوان يما له من نفوذ 
أن ينغيه إلى ترمذ » فبی بها حنی دعاه اخارث بن سريج لمشاركته فى حربه ضد بى أمية 
وشارك الحهم نى المرب ۰ حتى قتل الحارث وجهم نی قصة محزنة عام ۱۲۸ فقئله إذن کان 
أسبب سيامى ولیس لسبب دینی . وأما أن هشام بن عبد الماك أرسل إلى عامله على خرامان 
فصر بن سيار : أما بعد : نجم قبلك رجل يقال له جهم من الدهرية » فان ظفرت به فاقتله . 
فهنا فقط ذر ماد فى العيون » فجهم لم يكن من الدهرية » وإنما كان » كا لاحظ القاسمى 
بح > كاتب الحارث بن سریج » وکلاهما کانا بدعوان لله ولرسوله ۲۳ . 

ما هی العلل الى دعت جھماً إلى افیا بنشر آراله ؟ 

أولا” : معبد الحهنى - فقد راعت آراء ی يهني فى القدر جهماً » وکان جهم جبريئًا » 
فقام فى خراسان يدعو إلى اعتناق فكرة بای 
مقانل بن سلبان - قلنا إن جهماً هب إلى بلخ » وقابل فيهما الفسر الشهور 
مقاتل بن سلهان وکانت شهرته قد عتالبلا3 الاسلامبة " ولکن مقاتلا کان مشبهاً ؛ میٹ 
يقول الإمام الأعظم آبر حنيفة النعمان « آفرط جهم فى نی التشبيه حتى قال إنه تعالى ليس 
بشى ء » وأفرط مقاتل فى معنى الإثبات حى جعله مثل خلقه » إن هذا معطل وذاك مشبه » 
وان لما رأيين خبيئين ٠‏ ونستخلص من هذا أن جهماً نادى بتی الصفات حين رأى مقائل 
ابن سلبان ينادى بالنشيه . وتقول المصادر إن مقاتلا كان يضبط الإسناد » وكان يقص فى 
الهامع برو ء فقدم جهم ء فجلس إلى مقائل » فوقمت العصبية » أى فوقمت الشحناء 
وابتضاه ببنهما » فوضع كل واحد منهما کاب على الآخر . ويقول ابلوزجاتی « کان مقائل 
دجالا جسوراً :۳ ولم يصل إلينا کاب جهم ۰ ولكن بقيت أجزاء من تفسير مقاتل 
كا أن كتاب الاستقامة والرد على أهل الأهواء الخشيش بن أصرم (التوق عام 6هلاه) 























(۱) الطببى - تاريخ الأم ون ب ۷ ص ۷۲۲۰ ء 181 ۰ 785 وأیضاً ۲۳۷ ويا ده 
وج ص 4۲ ۰ 4۲ - وان الأثير » الكايل + ه ص ۱۲۷ 

(۲) القاسی : تاريخ المهمية والمسزلة ص ۱۲ ۰ ۱۳ . 

(۴) اللهی : مزان الامتدال ج ۳ ص ۱۱۹ , 





۳۳۰ 
ما زال موجودا + وخشيش من أعفم النقلة ولكته كان حشوی "۲ ع أن الكتايين ليسا بین 
يدى الآن + ولكن قد نشر كناب افنبيه ولرد على أهل الأهراء ولبدع لب الحسين 
أحمد بن عبد الرحمن اللطى ( الحو عام ۲۷۷ه) ويحتبر هذا الكتاب من أقدم الكتب الى 
تكليت عن الفرق الإسلامبة الأدلى . وقد استند الملطى فى عرض آراء جهم على کنا 
مقائل وخشيش . 

كانت هناك ذن عداوة ضارية بين جهم والحشوية . وقد تغال جهم فى التتريه قار 
تغل أعدائه فى الحشو والتشبيه والتجسيم . وهذا ما دعا الملطى أن يردد التهمة القديمة ای وضمها 
كتاب الرد على الزنادقة ولحهمية : أن الحهم بن صفوان اشتق كلامه من السمنية » أو لهم 
شككره فى دبنه » حتى ترك العملاة أربعين يوم . وقال : لا أصلى لمن لا أعرفه » ثم خوج 
بعد عزلته واشتق هذا الكلام » أى کلام السمنية ؛ وبنى عليه من بعده آراءه فى التزیه ۲۳ , 





وهنا الكلام لا أساس له من الصحة . وقد رأينا من قبل كيف حاول بن النديم أن يرد 
آزاء الحعد بن هرهم إلى نوی » کا أن لین تبمية له لوف ایا را » تلك ار 
قام بها خصوم المذاهب . وف الحقيقة أن این صفوان كان مفکراً مسلماً . بل خوج 
داعا مع الحارث بن سريج إلى الكتاب اسف او ی ادق كان يؤمن بالأصل الاسلای 
المشهور « الأمر بالمعروف هى عن ألتکر م وقد لاحظ ابندادی والإسفراينى مع شدة 
عداوتهما فال مذحپ أهل السنة والجتَاعة حب أن جهم بن موان كان يحمل السلاح وارب 
اسلطان ۱۳ . ويقول الإسفرايينى ومع هذه البذّع آلی حکیناها عله » كان يعانى الفروج 
وتعاطی السلاج ركان بحمل السلاح و بخرج على السلطان وینصب القتال معه + ورافق الحارث 
بن سریج فى وقائعه ٠‏ وخرج على نصر بن سيار حتى قتله صلم بن أحوز اماق فى آخر أيام 
المروانية ۲ . ويقول السلى امتأخر جمال الدين القاسعى الدمشتي أن ابفهم بن صفوان وخدومه 
الحارث بن سریج كانا « يقبان أحكام الكتاب والسنة » وجعل الأمر شورى » وأى الانغماس 
فى إمرة الظالين » ورفض أعطيائهم والعمل غم » . وى موضع آخر يقول « إن الدهرية لا یقرون 
بألوهية ولا بنبرة » وجهم كان داعية تلكتاب والسنة » ناما عل من احرف عنهما مجنهداً فى 
أبواب من مسائل الصفات » فلا يستحل نبزه بالدهرية »۹ . 


(1) مقسة اتبيه فى الرد عل أهل الأهراء ص ۷ . 

(؟) المللى : ايه ص ٩٩‏ . 

(۳) ابندای : الفرق ص ۱۲۸ . 

(4) الاسفراییی : البمیر . . ص 14 . 

(۰) جال مين القاسمى : تاريخ ابلهمية والمعترلة ؛ صن ۱۱ + ۰۱۲ ۱۳ ۰ 


۳۳۹ 

الا : النهج ال - إن تحكيم العقل فى النصوص كان دعوة جديدة بدأها ابلعد ورأی 
جهم صحتها : وبخاصة أن البهود والتصارى من احية» والمانوية والمذاهب القارسية من ناحية 
كانت تتقدم بقسوة وقوة لحاربة الإسلام وجادلته ؛ فرای أن منهج الحديث لا يفيد بشى + + 
بل إنه يحمل إلى الإسلام سمومآ شديدة لم يقو علماء الحديث على مقاومتها ٠‏ فانبرى لوضع 
هذا منهج : وهو المنهج الذى اعتنقه المعتزلة فيا بعد » وحار بوا به أعداء الإسلام . 

ولا شك أن للجهم بن صفوان فضلا کییرً على الإسلام » ولكنه » كا یقول محمد بن زاهد 
الكوثرى فى مقدمته الرائعة لتبيين کلب الفتری فيا نسب إلى الإمام أبى لسن الأشعرى + 
١‏ أفرط فى الق حتى قال : إن الله لا يوصف بما يوصف به العباد ۰ وم يفرق بين الاشتراله 
فى الام والاشتراك فى المعتى ۽ والممنوع هو الثاني دون الأول وبشرط كونه واردا فى الشرع + 
لن العلم مثلا ما ورد وصف الحالق به واظلوق » مع أنه لیس > لك بينهما فى المعنى » لأن 
علم الله حضورى وعلم لوق حصول » وکنتك بقية الصفات ۲ 





آراء الجهم بن:صفوان الكلامية 
قلنا إن منهج الحهم بن صفوان بإ لته الحياة العقلية الإسلامية -. هوالتأويل» 
فبدا يطبق منهج التأويل عل كل الشکلات. اي الى كانت تشغل الما الإسلاى حیت. . 
ومع أن كابه الذى وضعه عن مقاتل هام يصل اي إلا أن جملة آراله قد احضظ بها 
مؤرخو الفرق . كا أن نشر كتاب التنبيه ورد على أهل الأهواء ولبدع الملطى قد كشف لتا عن 
مجادلاته مع مقائل بن سلیان » إذ أن اللعلی استند فى تفند آرء الهم على آراء مقائل . وسأقدم 
لکم ملخصتًا عام لم آرانه . 








مشكلة الألوهية 


١ (‏ ) الذات والصفات : 

الله ذات فقط ۰ وليس شب > ولا يقال إنه شىء » لأن الشىء هو الخلوق الذى 
له مثل » ء ولأن ذلك 'شياء”؟) . ویفول الملطى إن جهماً يقرل « إن الله لا شىء 
(۱) محمد بن زاهد الكوثرى + مقدمة تيين كذب الفترى فيا نسب إل الإمام ی ال حسن الأشعرى : 
لابن ماكرص ۱۲ . 

(۲) الأشعرى : مقالات الإسلابيين ۰ چ ١‏ صن ۰۱۸۱ ۲۸۰ + ۷ ص 0۱۸ واللطى ‏ 
التنبيه م ٩۳‏ 2 ۰۹۸ 0 








۳۳۷ 


وما من شی ء ولا فى شی ء۲ ۰ وییدو أنه كان برد على طزالف من السلمین تقررآن الله شی + 
بمعنى أنه جسم ء إذ أن الأشعرى يقر رأن المشبهة تقول و نی أن الله شى ء » معنی أن جمم ٠‏ . 
فجهم إذن يتكرشيئية اله بمعنى جسميته » أو أنه موجود معن الوجود المسى . ولكن هل معنی 
هذا أن جهما نی الصفات الأزلية كلها وأنه معطل الصفات وأنه ليس له تعالى ) علم ولا قدرة 
ولا رحمة ولا غضب ولا نمو ذلك من صفانه ۱۲۳ ؟ يذكر الللی : إن جهماً يفي ولا يقع 
عليه صفة » ولا معرفة شی « » ولا توهم شیم ۰ ولا بعرفن اله فيا زوا إلا بالتعخمين فوقعوا عليه 
اسم الألوهية » ولا يصفونه بصمفة تقع عليها الألوهية ۲۳ . 

إن الشهرستانى يقو إن جهمًا « نی الصفات الأزلية » » ولکنه استدزك قفال إن جهما 
يقرر أن الله دلا جوز أن بوصف بصفة يوصن بها خلقه » لآن ذلك يقتضى تشبيها , 
هت ی کونه حيًا عا » وأثيت كوه قادراً فاعلا خالقً لأنه لا يوصف شی ء من خلقه بالقدرة 
والفعل والحلق »۱۳ . وعند البغدادى أن جهماً يقول و لا أصفه بوصف يجوز إطلاقه على غيره 
كشىء وموجود وحى وعالم ومريد وجو ذلك ۰ ووصفه بأنه قادر وموجد ۰ وفاعل وائق 
وعبی وقیت لأن هله الأرصاف مختصة به وحدوء) . وكذلك الإسفرايني" : « كان جهم 
یقول إن اللاتعالى لا يوصف بشیء ما بوصفنبا پة یھباک کا يجوز أن يقال فى حفه إنه حی 
أو عام » أو مريد أو موجود » لأن هذه الملفات نطلق ل العبيد وقال : [نما يقال فى وصفه 
أنه قادر » مرجد ء فاعل» خالق » یمیت > لأن هذه الصفات لا تطلق على العبيد "1 . 
ونرى من هذا أن جهماً لا ونی الصفات الأرلبة وا حول فقط تتريه الذات عن كل ما یملق 
بها من شوائب التمثيل والتشبيه ؛ فاحتفظ لله بصفات القدرة والإيجاد والفعل والحلق والإحياء 
والإماتة ءقجهم ليس معطلا بإطلاق ‏ وإنماكان ينكر التشبيه الذى انتشر على أيدى الحشوبة 
من أمثال مقاتل بن سلبان تحت تأثير بهودی ومسیحی . 

أنكر جهم الصفات الأزلية الى يرحى مدلوفا بالمشاركة مع الخلوقات ٠‏ وكانت أهم مشكلة 
تصادفه فى هله الصفات هى مشكلة العلم » ظرر جهم أن عام الله محدث + هو آحدثه 
فعلم به » وأنه غير الله . وينقل عته ابن حزم أن « لو كان عام الله تعالى لم يزل » لكان لا پخلو 
عن أن پکون هو الله أو هو غيره » فان كان عم الله غير الله وهولم بزل ٠‏ فهذا تشريك 








(۱) أبن ثيمية : يجموية لرسائل والمسائل + ۲ ص ۲۰ . 

(؟) الط : التنبيه من ۰۱۹۳ 144 - وفقل اللطى لا يسم باليدة . 
(۳) اشپرتا - ال ج ٩‏ ص ۱۲۲ . 

( 4 ) ابندادی : الفرق بين الفرق .. ص ۱۲۸ 

(ه) الاسفرایی : اتبصیر ,. ص ٩۸‏ ۰ 


۳۳۸ 
له تعال وزیجاب الأزلية لغيره نمی وهذا کفر + وإن كان هو الله > فاقه علم » وهذا اد 
ولكن كيف أحدث هذا العلم ؟ نقل الأشعرى عنه نصين ختفین . أحدهما أنه « قد 
يجوز عنده أن یکون الله الا بالأشياء كلها قبل وجودها بعلم بحدثه قبلا» ومعنى هذا أن علم 
الله حادث » ولكن اله أحدثه قبل حدوث الأشياء . والنص الآخخر هو أن الله بعلم لشیم 
فى حال حدوئه . وال أن يكون الشى ه ملوب وهو معدوم ؛ لأن الى ء عنده هو ابلسم 
الوجود وما ليس موجرد فليس بشىء فيعلم أو یجهل ۰۲۴ وی هلا أن علم الله حادث 
بحدوث الحادثاث . ولكن المرجح أن الحهم يذهب إلى القول الثانی والأشعرى يقررى موضم. 

آحرآن یمهم يقول : « إنه لا يقال إن القهلم بزل عالا شیاه قبل أن تکون »۲۳ . 

ویثرر جهم أن علم الله حادث لا فى عل » أو جعنی أدق آثبت للبارى علوبا حادئة 
الافى محل . ويعلل جهم هذا با یت : لا يجوز أن يعم الله الثى ء قبل خخلقه » لأنه لو علم 
به قبل خلقه » لم بخل إما أن يكون علمه بأنه سيوجده پش بعد أن يرجده أم لا » ولا یجوز 
أن بت لأنه بعد أن أوجده لا ی العم بأله سييجده » لأن العم بأنه أوجده غير الم بأنه 
مپوجده ضرورة » وإلا لنقب الم جهلابيهو على الله سبحانه عمال . وإنلم ببق علمه بأله 
سيوجده بعد أن أوجده » فقد تغیر غور الله حال . وإذا ثبت هذا تعين أن يكون 
علمه حاد؟ بحدوث الایجاد » وذللك يؤدي إلى أن انه محل للحوادث + وهر محال . وإما أن 
يحدث علمه فى مل ۰ وهو آبفتاں لأنه یزد إلى أن یکین حل موصوفًا بعلم الباری تعالى + 
وهو محال . فتعین أن يكون علمه کا5 5ا حل 083 

يقدم هذا الص الرائع الذى أورده نا ینددی والشهرستاق صورة من صور تفکیرابلهم . 
إن ابلهم يحاول فى هذا النص تتزيه الذات الطلقة عن كل تخير » والعلم كصفة أزلية ول 
المعلومات الحادثة » ستؤدى فى نظر ابحهم إلى تغير فى العلم » وبالتالى إلى تغير فى اللات + 
ثم لا يمكن أن يكون العلم فى محل لان العلم هو عام بالحادثات » وهذا الممل إما أن یکون ذات 
الله » فتكون ذات الله علا الحوادث . . . هذا ما سيذهب إليه الكرامية فيا بعد » وهو محال 
عند ابشهم . وإما أن يكون فى حل + فيكون اثمل موصوفاً بصقات العلم الإلى » وهلا عمال و 














الفصل + ۱۷ عى ۱۲۷ ء وبا بعدها وقد أورد ابن حزم نسوس فى غاية 
الأعية لجهم بن صفوان . 

(۲) الأشعرى : مقالات الإملامبين .. ۱ ص 4۸4 . 

(۲) الأشمرى : مقالات الإسلايين .. ج۱ ص ۳۸ . 

(؛) تبندادی : الفرق بين الفرق .. صن ۱۱۳ الوا الصفدي ۱۸۷ - ۱6۸ . 

( ۰) ابندادی : نفس الصدر نفس الصحيفة والواق لصفدی بنفس الورقة . 





۳۳۹ 

وقد دعاه هذا إلى و أن يثبت علوم حادثة بعدد العلوبات المرجودة و 217 فالعلم الحادث یتجدد 
دا بتجدد اطوادث . 

ولکلام کالم صفة حادثة » فلم يكلم الله موبى بكلام قديم ء وا يكلام أحدله + 
٠‏ كانوا يقولون إن الله تعالى لا يتكلم » بل خلق كلامآ فى غيره » وجمل غيره يعبر عله + 
وأن قوله تعالى « وإذ نادی ربك موی » وقول النبى : إن الله ينزل کل ليلة فيقول : من يدعوى, 
فاستجیب . . . إلخ . معناه أن ملک يقول ذلك عنه كا يقال : نادى السلطا . وهنا ی 
مشكلة القرآن » وقد أجمعت الصادر على أن الحهم كان يقول ب آن 9؟ , ولکن 
الأشعرى عدنا بالنص الآتی : ٠‏ وحكى زرقان عن ابلهم أنه كان يقول : إن القرآن جسم + 
وهو فمل الله » ”2 . فا هو المقصود بكلمة جسم ؟ هل المقصود بها أنه د شی ء مرجود + وما دام 
القرآن هو شی» موجود فهو حادث وليس بقدیم ۰ ومن ثمة فهو مخلوق ؟ أو أن وصف القرآن 
بيجم وسبه إلى جهم هو إازام من أعداته ؟ وهل انخذت كلمة جسم مصطلحها الف فى ذلك 
اوقت البکر ؟ هل هی تشير إلى « شی ٠٥‏ آم تشير إلى ٠‏ جوهر ٠‏ ؟ 

إننى أميل إلى القول بائه استخدم الكلمة* وا امتخدمها نی «شی» موجود » + 
ولشیء الرجود لابد أن يكون جسماً . خاطة و تحدم کلمة ابلسم نلحرکة فيقول « إن 
اغرکات أجسام » ٩‏ وهذا نص آیفتا يوردو لاسر عن زرقان عن جهم : «أنه کان 
يزم أن اطرکة وعال أن تکون خی رسج ال اس هو الله سبحاته ٠‏ فلا یکون 
شىء يشبهه » ۲٩‏ وهنا ينضح لنا منطق ابلهم : هناك جسم ولا جسم » أما ابلسم فهو 
الوجودات + واللاجسم هو الله فقط أو هو الذات الافية وحدها متفردة لا شى * بجواره ۰ 
والقرآن موجود فهو جمم. ومن العجب أننا سنجد عند الكرامية المكس تام » فالكرامية 
تقول : إن الرجودات جسم وعرض » ولقه وحده هو ابلسم . ولکن الكرامية أو محمد بن كرام 
مات عام ۲۵ھ أى مات بعد مالة عام من وفاة امهم » فن امم إذن أن ابلهم كان يتكر 
أقوال مقاتل بن سلیان '» ولا بد أن مقانلا کان يعيش فى وسط يهودى ومسيحى » أخيل عنه 

جسم والتشبيه » وفرخ التجسيم و باض ق‌خراسان حتى وجد ابن كرام البيثة لصا له . 

وأنكر بلهم بن صفوان أبغمًا حدوث الحوادث فى ذات الله » وقد نادى يمكس هذا 

















(۱) ,الشبريتاق : اللل جاص ٤‏ 

(۲) انظر أيضاً ابن ليمبة - موافقة . + ١‏ ص ۱۸۷ - ومجمومة الرسائل ج ۲ ص ۰۲۱ 
(۴) الأشمرى : مقالات الاملابین ج ۲ ص ۵۸۹ . 

()) تفس للصدر السايق نفس الصميفة . 

(۰) فس السدر السايق + ۲ ص ۴۲۹ . 


۳۹۰ 
محمد بن کرام فيا بعد » ولا شك أيضًا أنها كانت عقيدة مقائل بن سلوان » وأن ابلهم کان 
ينكرها بشدة وقوة . هل هناك مصدر خارجی لفكرة ابلسمية والنشييه فى ذلك الوقت ؟ إن 
انهموا مقائل بن سليان أنه كان يأخذ عن البهود والنصارى ما يوافقه » 
ن خلال العهد القديم وتفسيراته كا نعام . ولكن فكرة 
« جسمية الموجودات ؛ هی فكرة رواقية » وجسمية المركة أن ية » وقد كانت 
الرواقية فى كنائس النصاری . ولكن إذا كان مقاتل بن سلوان قد استخدم کل هذا 
التفكير الرواق أو البهودى أو المسبحى ٠‏ فإن جهم لم يستخدمه على الاطلاق » لقد وضعت 
المجسمة الله فى الکون + واعتبرته الحسم الرحيد + أما االحهمية » فقد اعتبرت الله حارج الكون 
واعتبرت كل ما غير الله جسماً . إن منطق الأوى سيؤدى إلى نتائج خطيرة فى تاريخ الفکر 
الاسلای لا عل للكشف عنها الآن » أما منطق الحهمية فسيؤدى إلى النتريه الطلق . 
وقد انتقل التجسيم إلى الكرامية كما نعلم ٠‏ وانتقل من الكرامية إلى تى الدين بن تيمية » 
ومنه إلى السلف المتأخرين ء وانتقل التتز به إلى المعتزلة ولكن كلنا الطاتفتين لم تملا الإشكال » 
غا كان حله على يد مفكرى الأشاعرة بذهم انخالد: وهو أن الله صفات لا ينبغى أن يقال 
إنها هی أو غيره > ولا هى هو ولا هل یری لا نها موافقة أو عمالفة ولا إنها 
أو تصل به أو تفصل عنه ۰ آوا تشبهم أولاتمدبيه ولكن يجب أن يقال : إنها صفات له 


n 













موجودة به > قائمة بذانه عتصه ی 


وقد انتصرت عفبدة الأشاعرة خلال المصور : رسادت العامالاسلای حى الآن . 
(ب) رژیة ال : 


تلك مشكلة خلت مکانها الكبير فى اختلافات الفرق » وقد ذهب أهل السنة 
وبلماعة إلى إمكان رؤية الله فى الوم الآخخر . واستندوا على دلبل عقلى هو أن کل 
ما لا تصح رؤيته لم يتقرر وجوده ۰ کالعدوم ۰ وکل ما صح وجوده جازت رؤيته - 
كسائر الموجودات . ثم أخذ الأشاعرة يفسرون الآبات القرآئية الواردة فى إمكانية 
الرؤية » ومنبا قول الله ( تيبم يوم بلقونه سلام) » والقاء إذا أطلق فى اللغة وقع على الرؤية. 
خصوصاء حيث لا يجوز فيه النلاتی بالذوات والہاس بینهما »۲۳ . أى أنه لا يجوز أن تلا 
وتهاس ذات الله بذوات الخلوفات . فعنى اللقاء هنا هو الرؤية » ثم قول الله « وجوه يومئذ 
ناضرة إلى ربها ناظرة » وقوله « للذين أحسنوا الحسى وزيادة » ولابرهق وجوههم قثر ولا ذلة 

(۱) السفرایی : التبصي فى الدين ص ۱۰۰ , 

(۲) اللطی : اد .. ص ۱۰۸ - ۱۰۹ وداش الکولی . 














۳:۱ 
أولتك أصحاب اللزة هم فيها خالدن» . واسنی هى الحلود فى ابلنة ۰ لیس ورام ات من 
نعم سوى رؤية الله . وهناك آبات كثيرة متعددة ثبت الرؤية لكن جهن أنكر النظر إلى الله. 
ويستند هذا الإنكار على أصله أن الله ليس بمرجود ؛ ٠‏ وما لا بتفرر وجوده ء لا تصح رؤيته » 
ولقد أخطا جهم فى هذا خطأ شديد؟ » لقد ذهب بالتتزيه إلى حد فعال . ولكن ليس معني 
إنكار وصفه تعال بصفة بشارك فيها انلوق » أن ننكر حقيقة قرآنية سم » وأبد السمع فبها 
اجتهاد العقول . 
ولکن جهمًا سار هنا إلى التائج اللازنة لمنطقه المتحجر ابامد» فتتكب المقيقة » حى 
آدرکها - خلا ل اختلافات الفرق - مشيخة الأشاعرة من ناحية» الماتريدية من ناحية » 
وقد واقق المعتزلة من بعد جهمً) فيا ذهب . 








(ح) اناء الفلدين أو فناء الحركة : 


أثيرث مسألة فناء الحلدين عند اليهود من قبل كا ذكر المقدمى ثم أثيرت"نفس المسالة 
عند المسلمين ظلمة روايات عن ابن مسعود ها ی عل جهنم زمان تخفق, أبوابها لیس 
ها أحد » وذلك بعد ما لاحاب . رل نش جهنم أسرع الدار 
كلتك عن مر و لو لبث أهل الثار فى عدلزقلسجالج”> لكان غم ما يرجرن » . 
النقل » ثمة اختلاف فى أبدية النار 290 








ولقد اتهم جهم بن صفوان أنه نادى بفناء الحاود ۰ وی أدق:باتتهاء الحنة ولتار ١‏ ». 
فهو يقرر حراحة أن حرکات أهل الحلدين تنقطع > والحنة والثار يفئيان بعد دخول آملهما 
فيهما وتلذذ أهل الحنة بنعيمها » ونام أهل التار يمحيمها »27 وفى نص آخر « ابلنة ولتار 
تفتيان وتبيدان » نی أهلهما ی یکون الله موجودا لا شی ء معه » کا كان مرجوداً لا شی ء 
معه » رنه لا موز أن يخلد القه أهل الحنة فى ابحنة » وأهل اثار فى الثار ۵ وى نص ثالث 
«المقدرات الله ومعلوماته غاية ونهاية ولأفعاله آخر »ون الحنة والنار تفنيان وبق أهلهماء حى 
يكون الله سبحانه آخراً لا شى ٠‏ معه کا كان أولا لا شیء معه ۲۳ . والاولة کا نری عماولة 
لتتزيه الطلق ٠‏ إذ أن القدم والسرمدية لله وحده فهو ۱" زار . بل يقرر ابلهم أن 

۱(۲) القسی - ده ج ۱ ص ۱۹۹ إل ۰۲۱۳ 

(۲) اللطی : اعنبيه می ٩5 + ٩۰‏ ويورد الل إلزامات بعيدة تماما عن روح للحي الهم 
رالظر ایض ۱۳۰ ۰ ۰۱۲۱ 

(۳) الشبرتان : الل + ۱ ص ۱۱۵ ۰ واوق لصفدی ۱۸۷ ۰ ٠١۸‏ . 

(4) الاشعری مقالات + ۲ ص ۱۸۸ ۰ ۱4۹ . 

(۶) تفس المبدر + ۱ ص ۱۹۸ ركذلك + ۲ ص 406 . 








rer 
معن الآخر أنه لا يزال کانتا میجودا ولا شی ء سواه ولا مزجود غيره ۲ فكل شی ء یفی‎ « 
ولا یی لاه ولكل شى ء غاية ونهاية وآخر حى ابحنة ولثار . وبلهم هنا يفسر معنی‎ 
الآخر » الى أوردتها النصوص القرآئية تفسيره الخاص البزه » ولکنه يستند فى الآن عينه‎ « 
على مبدأ فلسنی : ولا يتصور حركات لاتناهی آخراً » كا لا تتصور حرکات لا تھی‎ 
آولا ۲ والحركة  کا قلنا  جسم » وابلمسم مرجود له ميدأ ونهاية » فهى حادئة » والحادث‎ 
. پفد . . وكذلك ابحنة ونار وحركات سا کنیا‎ 

وحاول جهم أن يفسر الآیات الى تؤكد نود تفسير بجازیتا » فحمل قوله تعالى « خالدین 
فيها » على البالغة والتأكيد دون الحقيقة فى التخليد »كا نو« خلد الله ملك فلان » وهذا منهج 
فى التأويل عجیب . ثم بحث فى الآباثلعله يمد فيها ما بحقتق فكرة الانقطاع ‏ فقابلته الآية: 
د خالدين فيها ما دامت السموات والأرض إلا ما شاه ربك ٠‏ (الآية ۲۰۸ - هود ۱۱) + 
فرأی‌فیها اشتراط) واستثناء » وانلود والتأبيد لا شرط فيه ولا استناء(۳) وقد تناسی جهم الآيات 
الكثرة الي تفرر بقاء ابلنة بقاء سرمديًا : للم فيها نم میم ) 6( خالدين فيها آدز اله 
عنده آجر عظم) (ما ينغد وما عند الباق ) ( لايد وقون فيها الوت ) ( وأن الآخرة هى 
دار القرار ) ( ماكثين فيها آبدا) ( فادخلوما اديت ) روما هم منها بمخرجين ) . وعن بقاء 
الثار : (لا یقضی علیهم فيموتوا) ولا وت فیهاا ولا جح ) ( يريدون أن يخرجوا من النار 
وما هم بخارجین منها یم عذابتقيم)0. 

وينبغى أن نلاحظ أن امهم بن صفوان بقرر أن الله قادرعلى أن يطلق أمثال الحنة 
واتار بعد فنائهما » ولكن الأمر هو أنه لابد لكل حركة من نهاية » إن المركة لا تبق, 
زمانین - إن أردنا أن نعبر عن فکرته فى فناء الحركة بتفسير أحدث بكثير من زمن جهم . 

ويتكلم الیل العلاث عن سكرن المركة فى آمل ابلنة ولثار »ری ی الدين 
ابن تيمية يمن بنهاية انار »> وأن آهلها بخرجون منها جمیماً بعد استیفاه العقاب , وقرر 
لهم یف أن لقه لم يخلق ابح بعد » أما جنة آدم فقد خلقها وأفناها » أراد بهذا أيفًا [تکار 
کم اب۵ . 

















(۱) الشبرستاق : الل + ۱ ص ۲۱۱ ۰ 
(۲) الوا الصغدی ص ۱۸۷ ۰ ۱4۸ وابن تيمية . مواظة + ۱ ص ۱۸۱ ۰ 
(۳) شمان : للل ولتحل + ۱ ص ۱۱۳ ۰ 

(4) ای : تیه ص ۱۴۰ ۰ ۱۳۱ 


rer 
المشكلة الإنسانية‎ 

(۱) ابر : 

ابلبر فى الاصطلاح الى الكلاى هو تی الفعل حقيقة عن الانسان » وإضافته إلى الله . 
وقد اختلفت افجبرة إلى قسمين : جبرة خخالصة ٠‏ ومی الى لا تثبت فعلا ولا قدرة على الفعل 
أصلا . وب ية متوسطة » وهى الى تثبت العبد قدرة غير مورة أصلا . وقد اعتبر بلهم 
ابن صفوان من الحبرية ملعم ۲۱ » والنصوص الى وردت إلبنا راضحة نی ذلك ؛ فالشهرستائى 
ينقل عنه أنه يقل فى القدرة الحادثة : « إن الإنسان ليس يقدر على فعل » ولا بوصف 
بالاستطاعة » وإنما هو مجبور فى أقعاله » لا قدرة له ولا إرادة ولا اختيار » وإما ييخلق 
الله تعالى الأفعال فيه على حسب ما يخلق فى سائر الحمادات » وينسب إليه الأفمال از 
كنا ينسب إلى الحمادات ۰ کا يقال نمرت الشجرة » وجرى الماء ؛ وتحرك الحجر » وطلعت 
الشمس وفربت ۰ وتغيمت السهاه وأمطرت » وازهرت الأرض وأنبنت إل غير ذلك . ولثواب 
والعقاب جبر کا أن الأفعال جبر ۰ رذا پیٹ الب فالتكليف جبر ۲۳۰ وهلا کلام فى 
الخبر حالص > يعتبر الحهم فيه الإنسان كا-ليوا وابلبافء وينكر الاستطاعة وهي القدرة 
عل الفعل . بقل البغدادى إن جه قال «بالإجبآرلالاصطرار إلى الأعال وأنكر الاستطاعات 
كلها ؛ وقال لافمل ولا عمل لأحد غير و1 ال إلى اففارقين على اطبار + 
كنا يقال: زالت الشمس ۰ ودارت الرحى ۰ من غير أن يكوئان فاعلين أو مستطیمین لا 
وصفتا به "٠‏ ويردد نفس الشى ء الإسغرايى فى التيصير 99 . 

ولكن النص الرائع الذى حفظه لنا الأشمرى يوضح لنا موقف ابلهم‌نوضیحا آدق + 
يقو ابلهم : ولا فعل لأحد فى الحقيقة إلا لله وحده » وأنه هوالفاعل » وأن الناس نما تنسب 
إلههم لالم حل الجاز » كنا يقال : تمركت الشجرة ؛ ودار الفلك » وزالت الشمس + وإنما 
فعل ذلك بالشجرة والفلك الله سبحانه . ولکن الانسان بختلف عن هذه ابلسادات بعض 
الاختلاف » يقول الحهم: «زنه اق للإنسان قرة كان بها القعل » ولق له إرادة افعل 
وأختيارا له منفردا له » (۲۹. فالانان إذن ليس عبرا جبر انات أو ابلسادات الصیاء, 

(1) الشجرستان : اللل والتسل + ۱ ص ۱۱۳ , 

(۲) تفس الصتر + رصن ۱۱۴ ۰ ٠١۴‏ . 

(۴) البخدادس : فرق ص ۱۳۸ . 


(1) الاعفرایی + بصي ص ۱۳ . 
(۰) الأشرى : قالات لاسمین + ۱ ص ۲۷۹ . 














rit 
إن الله خلق له قوة بها یفعل وبها يريد » وخلن له اختباراً انفرد به الإنسان دون غيره من‎ 
الكائنات . فالحهم جبرى لا شك فى ذلك » ویقرر أن الله هو الفاعل على الحقيقة » ولكنه‎ 
العقيدة‎ ٠ بری أن فى هذا الحبر بعض الاختيار » إنه يقرب إلى حد ما من المدهب الكسبى‎ 
. الناجية : عقيدة الأشاعرة‎ 

وينبغى أن نلاحظ أن هذا الأصل يفصل بينه وبين المعتزلة فصلا اما فامعتزلة فادرا 
بالقدرة الإنسائية المستقلة احرة ء ولم يجعلوا على سلطان أفعال الإنسان سلطا . 





رب) لزان : 

الإمان عند ابلمهور هو ما وقر فى القلب ونطق به السان » وقد انحلفت طوائف 
السلمین فيا بعد اختلافًا شديدا نى هذه المألة : وییدو أن جرائيم الملاف قد وجدث عند 
ابلهم وقد ذكر انقافی عبدابلبار أن واصل بن عطاء قد أرصل تلمیله حفص بن سال لناظرة 
جهم فى قوله بان الإيمان خصلة واحدةء وهى المرف ۱)؛ وقد نقل ایا فيا لفل من عباراته 
أنه يزعم + أن الإبمان باقه هو المعرفة_يالله یله و يجميع ماجاء من عند الله فقط » وان 
ما سوى المعرفة من الإقرار باللسان وتو بلقل والبة له ولرسوله والتعظيم هما واللموف 
منهما والعمل بالموارح فليس بایان لا تاو إلا الباطن يث إن الإنسان 
إذا ألى بالمعرفة ثم جحد بلسانه لإئ لاپیکفر‌جده_ژه فالمعرفة باه فحسب شرط المقد + 
العلم أو المعرفة لا ترول بنط اقسان ۰ «والإعان لا يتبعض » أى لا ينقسم إلى عقد وقول 
ول . « ولا تفاضل أعل القبلة فيه » كلهم سواء: مان الأنبياء مان الأمة على مط واحد + 
إذ أن المعارف لا تتفاضل ۱۰ وى نص آخر يقول « إن الکفر حصلة واحدة وبالقلب يكون ‏ 
وهو اجهل بالل ,۲۳ , 

وقد أدى هذا الأصل من أصول عقيدة جهم إلى هجوم أهل السنة والجماعة عليه + 
فالإمان باتفاق الملمين لا يخرج عن أعمال القلب والموارح وما تركب منهما ۰ فهو : 
تصدیق القلب با علم مجىء الرسول صل اقه عليه وسلم به ودعاوى الاق إليه وحثه الأدلة 
عليه » مع التلفظ بالشهادتين وعدم الإتيان بأعال الکفر . وقد حمل إلينا التاريخ منافشة 
الإمام ی حنيفة النعمان ابلهم؛ وأن جهسسًا أخير الإمام أن عقيدته أن من عرف الله بقلبه 

(۱) القاغى هبد الحبار : طبقات ص ۲۸۱ . 

(۲) الأشرى : مقالات + ١‏ ص ۱۳۲ » والبندادی : الفرق سن ۱۲۸ ۰ الشمرستال ؛ الملل 
چم ۱۱۵ 

(۲) الأشعرى نفس السار ص ۱۸۲ . 


rte 
وعرف أنه واحد لا شر يك له ولاند » وعرفه بصفاته وأنه لیس كثله شی ء ثم مات قبل أن‎ 
يتكلم بلسانه مات متا . وقد هاجمه أبوحنيفة الذى أعلن أن الإجان هو الإقرار والتصديق‎ 
. الان‎ 
ونرى الإمام ناج الدين السبكى بعتبر قول جهم بن صفوان بأن الإيمان هو المعرفة فقط‎ 
بدعة شنعاء لا أفبح منها . ويحاول السبكى أن بجد بلهم رجا فيقول : «وآما جهم فنحن‎ 
على قطع بأنه رجل مبتدع بسع ذلك لا أعتقد أنه یتمی إلى القول بان ما عاند الله ورسوله‎ 
وأظهر الكفر وتعبد به» يكون مومت لكونه عرف بقلبه . فلع ل الناقلعنه حمل الفظ مالا بطیقه‎ 
أو جازف الناقل عنه غيره + . ويضرب مثلا غذا النقل ااهل : ابن حزم الذی قرر ى‎ 
كتابه الفصل أن ابلهم بن صفوان وأبا الحسن الأشعرى يذهبان إلى أن الإيمان هر المعرفة‎ 
بال » وان أظهر الإبمان بلسانه وحباراته » فإذا عرف الله بفلبه » كان مسلا" . ويرى‎ 
السبكى أن ابن حزم جاهل بالمذاهب الكلامية يتكلم بدون وعى + رهذا حق + وأن هذا‎ 
کذب عل الأشعرى والأشاعرة  إذ أن الأشعرى وأصحابه يقولون إن منتلفظ بالكفر أوفمل‎ 
فهو مذهب‎ ١ أفعال الكفار فهو كافر بالله » ولکنه إذا صحنچهماً آمن بهذا المذهب‎ 
» مردود » محجوج بالإجماع > لا يعبا به ولا تب ]إل كائله ولیس جهم ممن يعتد بقوله‎ 
وللا لفاه بتعداد المذاهب لا ذكرنا هذا رتهب" فإنه رجل ولاج خراج هجام على‎ 
خرق حجاب الميبة » بعيد عن أغرار اليك .+ .يزعم .أله ذو تحقيقات باهرة » وما هی إلا‎ 
ترهات فاصرة»ویدعی أن له مثاقب ی التظر »وماهی إلا عقارب أو أضرء . ثم حين يذكر‎ 
+ المذهب القابل الجهمية وهو مذهب الكرامية فى الإيمان وهر أنه إقرار الشهادتین فقط‎ 
+ أى أنه ه قول » - بقول : اعلم أن جهمًا غاص نى العانی بزعمه وأعرض عن الظواهر‎ 
فسقط على أم رأسه » قامت عليه حجج الشرع » ومنعته على سبيل التق أى منع » وابن‎ 
كرام انسحب على الظواهر ۰ وأعرض عن ضمائر القلوب : فوقع من حالق الحق إلى حضیضص‎ 
الباطل » وخرج عن قضايا العقول » وثبرأ منه امنقول» فلا هو على ان ولا هؤلاء ۳ وحن‎ 
- تساءل : هل كان هناك نی خراسان › ی موطن الكرامية فبا بعد - وفيها عشعشت وفرخت‎ 
من ينادى بأن الإيعان قول فقط  قأعلن جهم » مناقغ) هذاء أن الإمان معرفة بالقلب فقط ؟‎ 
1۱ ونلحظ أيضًا أن فى رای جهم عنصرا شیب » فالإيعان عند الشيعة هو معرفة بالقلب فقط‎ 
ولكن السبكى » برغم مهاجمته العنيفة للجهمية وللجهم فى سألة الإعان» ول أن يمد‎ 


(۱) السيكى اقب ب ۱ ص ٠٠١‏ إل ۱۸۸ 
(۷) الیکی طبقات الثافية + ۱ ص +4 
(۴) البكى : طبقات الشافية : + ١‏ ص 4۰ . 











۳۹۹ 
له رج کا فلت » فیذکر أن هناك من يقولن إن الإمان لا بكرن لا ی القلب وحده دون 
سائر امارح » ويقسم هلاء إلى فريقين . فريق يقو بأن الإسلام غير الإيمان » وأن الإسلام 
پکون ف الموارح وأن النطق لابد منه وأن القادر عليه بدون النطق به كافر لا تمه معرفة 
القلب . ويذكر السبكى أن القائلين بهذا هم أصحاب أبى المسن الأشعرى . وافریق الان 
لا یدری مذهيهم فى اموارح ما هو » . ويقول السبكى بأن القاللين بهذا هم ابلهمية والبجلية 
أصحاب جهم بن صفران والحسن بن الفضل البجلى » ثم يضع هذا الص الحميل الامج 
وعو: ١‏ ولدى يغلب عل الظن أنهم يقولرن: الإيمان مرف القلب » والإسلام النطق بالشهادتين» 
سائر الخوارح لا تسى أعماها یات ولا إسلامًا» . ويهذا يبرئ السبكي ابلهمیة من 
الروج على الإسلام فيقول : « وخرج من هذا أن احداً لا يفول إن القادر على النطلى 
بالشهادتين مسامح برکه » وار قال ذلك فائل لراغم الشريعة وجاء بالحطة الشنيعة » وخرق 
إجماع المسلمين » وفدح فى دعوة سيد المرسلين ٠"‏ بهذا الرفف المتسامح + یمود السيكى 

لل وضع جهم بن صفران أل الإطار الإسلاى 





(<) يجاب المعارف بالعقل : 

(عاب المعارف بالعقل قبل ورود التمم للك هى هله القاعدة المشهورة الى وضمها 
جهم . وتفسيرها : أن العقل بوتا قوالأشراء من صللاج وقبح وفساد وصن. العقل وحده 
هو الى يفعل هذا قبل أن يتل الوحى مقرراً أن هذا اذى ء حسن وأن هذا بیج ولعل هلا 
الأصل الذى وضعه ابلهم اتخله المترلة فيا بعد و بنوا عليه نظريتهم المشهورة فى هرق + 
« التحسين وانقیح » . 


جهم بن صفوان والمشبية المشوية 
(۱) العرشية : 
كان أو اخحلاف بين ابلهم بن صفوان وبين المشبية حول العرشية ریا . ويبادو 
أن هذه المشكلة الدقيقة قد فى وفت مبكر تحت تأثبرات ودواع لغوبة » وان ابلحهم قد راعه 
تفسير العوشية تسیا ماديا » ون المؤكد أن مقائل بن سلبان كان يدعو إلى الضیر الادی 
لمرش الله . فوقف جهم له يدعو إلى تحكم للعقل فى تفسير فرش . ولكن كل ما له 


(۱) السبكى : طیقات الشافية + ۱ ی ۳۹ . 
(۲) الشهرستای : الملل مالتحل + ١‏ مس ١١6‏ وانلیاط - الاتصار ص ۱۸۱ ۰ ۲۲۲ 








۳:۷ 


اللعلى هو فقرة عن ایی عاصم خشيش بن آصرم يفول فا : ٠‏ وقد انکر جهم أن يكين الله 
عل العرش» . أو أن جهماً أنكر الاستواء 1 . 

يورد خشيش الآبات والآثار انى تذكر المرش) ويعلق أبوعاصم : من كفر باب 
من كتاب الله فد کفر پا أجمع ؛ فن نکر العرش » فقد کفر به أجمع ومن أذكر 
العرش » فقد كفر باقه » اوجامت الآثار بان لله عرش وأنه على عرشه . وقد لاحظ عالنا 
الكبير المعاصر محمد بن زاهد الکوزی : «ولیس نی تلك الآيات والآثار شی ه يدل عل 
الاستقرار الحسى على العرش . وعلى النمكن بمکان۳). أما الآثار الى أوردها خشيش + 
وفيها تصريح بمادية العرش ومادية الاستواء فهى من الإسرائيليات المرفوضة . 





والاحظ أن خشیش بن أصرم لم بورد أدلة جهم فى إنكار الاسنواء » كا أن جهمًا 
لم ینکر العرش وزغا أذكر الاستراء الادی عليه . فقول خشيش بن أصرم بان من كفر باب 
من کتاب الله فقد کفر به أجمع - لا ينطيق على جهم ٠‏ إن جهما م ینکر لا نکر 
العرشية » و لثما فسر الاسنواء بالاستيلاء » وأنکر هذا التضير الحسى الذى نقذ إلى التفسير 
القرآنى . وقد كان من المعر وف عند العرب أن لاسرا والاستیلاء(۲۹, ولیس معناه الاستفرار 
فى مكان عرشه وجليسه عليه . وقد أذ مللألةالعري ةإيعد جهم ومقاتل بن سليان مكانها 
الكبير فى خلافات الفرق . 

وتتصل بالعرشية مشکلة الكرسية وَل الال بقل قه كرمى مادی كا أن له 
مرا ماديا قال أبوعامم « وألكر جهم أن یکین له كرءى» . ثم ذکر خشيش الب وع 
كرسيه السموات والأرض » ثم ذكر بعض تفاسير لابن عباس + وبعض الأحاديث الموضوعة + 
مثل حديث القام المحمود فى صورته المشبية » ثم حديث « ما من ليلة إلا ينزل ربكم إلى المياء + 
وإذا رل إلى السهاه خر أهلها سجوداً ,۲۹ وهو حديث ضمیف » ثم بعض الآثار الإمرائبلية 


عن وهب بن ملبه ٠‏ 





(۱) اللطی : اتبيه ص ۱۱۹ , 

(۷) الللى : تیه ص ۹۱ ۰ ۹۷ 1۸ . 

(۴) الللی : انيه ص ٩۷‏ هاش (۱) . 

(4) پذکر ابن كتير أن المهسية تستدل عل إنكار الاستراء على بيت الشامر : 

قد استرى بشر عل العراق ‏ من قير سیف ودم مهراقه 

رند غيل ابیت فى بشر بن مروان الأمرى يعو آخو عبد الك بن مروان . البداية والهاية + 
۷ 
(ه) الل : آنه 6 من ۰۱ ۰۱۰۲ ۱۰۴ 





۳۹۸ 
ولم بنكر جهم أن قه كرميًا کا تذكر الآية » إنه ينكر الكرمى الادی الدى تصوره 
المشبهة وامقائلية من آباع مقائل بن سلبان تحت تأثير بهودی وسیحی ومزدکی ۰ وا أراد 
الله به أن رسعت قدرنه » ووسعت قونه الدنيا » ولیس معناه كرسي ماديا . فابفهم إذن 
لا بتكر الب القرآئية وف يفسرها ويحاول أن يؤوفا تأويلا عفن » ولكن خیش لم بل 

عله نفلا صادق 





(ت) الله والکان : 
إن جهة ٠‏ العلو + - أى أن الله ئى أعلى ۰ وأن الله فى الساء ‏ مشكلة شفلت أذهان 
السلمین فبا بعد . ولكن يبدو أن المقاتلية - مقائل بن سلبان وأتباعه ‏ أثاروها الا » فایری 
جهم لانکارها ٠‏ يفف ابوعاصم ای خشيش : « وأذكر جهم أن يكون اله فى السهاء دون 
الأرض ٠‏ . ریقول اللطي إن جه آنکر أن الله بائن عن اللخلق ولا غير بان ولا فوقهم 
ولا حتهم ولا عن أبمانهم ولا عن شباللهم ۱۱ . وغاية جهم من الإنكار أن ينزه الله عن ابلهة . 
ولكن خشيشًا أل بورد الآبات محاولا مها أن الله فى السماء ٠‏ کا حاول ابض أن 
بوجه الأنظار إلى أن جهسً يفوك إن أله رش کون السماء ء وهذا ما لم یقصده جهم . 
إن جه يريد أن يبين تهافت الفكرة بان قه السياء ٠‏ فيعترض : لم قصرونه على 
السماء فقط ولا تضعونه فى الأرض ابر 
وينقل خشيش بن أصرم الآبات الى أوردها مقائل ليثبث وجود الله فى السياء ‏ ونزوله 
إلى الأرض » وصعوده إلى اسیاء وقد علق الكوثرى على هذه الآبات بقوله ‏ ولیس فى شی م 
من تلك الآآياث ما یدل على ثبوت العلو الى والعلو المكانى لله سبحانه تال عن المكان + 
ديبين بحن أن خشيشاً ليس ثقة فى علم أصيل الدين وا هو ناقل عن المشبهة من أمثال 
مقاتل بن سلهان . ویتیین هذا بوضوح حين يذكر أن جهما ینکر أن الله تعالى ينزل إلى 
سا انا » ويرد خخشيش بإيراد أثر عن أبى هريرة عن الرسول صلى الله عليه وسلم ف يتل اله 
كل ليلة حين يبنى ثلث الليل الآخخر إلى السماء الدنيا فيقيل : من بدعونی فأستجيب له » 
ن يستغفرنى فأغفر نه » من يسألتي فاعطیه » » وحدیث یی العاص « إن فى الیل 
ساعة تفتح فبها آبواب المیء » فنادی مناد : هل من داع فاستجيب له » هل من سائل 
فاعطیه ع هل من مستففر فاغفر له » . لقد فسرت هذه الآثار عند مقاتل رالشبهة تفي 
الفظياء فالتزول هنا نزول مادی حمى ء أى هناك صعرد وهبوط حمی .ویر الکرژری یف 
على هذا بأن هذا امد هو إثبات صعود حبی روط حمى لله جل شأله » وهذا جسم 
(۱) اللطی : تیه : ص ۱۰۱ . 
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بت » لأن الانتقال من فوف إلى الأسفل ومن الأسفل إلى الأعلى شأن الأجسام ؛ وتعالى اله 
عن ذلك . وأحاديث الترول إا ندل على نزول ملك ينادى ۰ كحديث السا ٠‏ فنمین 
الإسناد افازی الواقق افتتريه » فياويح الحشوية ما أغباهم فى فهم المانی فى اللسان العربى 
الميين ۲۳۰ . . . وهذا هو معتفد الأشاعرة » إنكار الصعود والمبرط ونتزیه الله عن ابقسمية . 
إن الأشاعرة قد وصلوا إلى ممتقدهم عن طريق غير طريق امهم » كان للجم 
منهج عقل بت . 
(ح) التشایهات : 

إن مشكلة الآيات المتشابهة - أى الى يشبه ظاهرها الله بالموجودات . أثارت كيرا من 
الناقشات بين المسلمين كا قلنا » وثارت الناقشات حول حقيقة الوجه واليد والسمع والبصر + 
كيف تفسر تلك الآبات الآنية الحاصة بالوجه: « ويبتى وجه ربك ذو الحلال والإكرام » ,كل 
شی » هالك إلا وجههه «والذين صبروا ابتغاء وجه ربهم » ]ما نطممكم لرجه اق و قايا 
تولا فم وجه الله و «ذلك خير الین يريدون وجه الله » وما انیم من زكاة تريدون وجه 
الله » » ولكن آنکر جهم أن یکین لله عز وجل رچم(),وانيقة أن جهمًا لا ينكر الآبة » 
ونم يفسر الوجه ويتأوله : «ويبق وجه ربك» ارف يرك بقاء الله » و ه كل شیء هالاك 
الارجهه؛ أى كل شىء مالك إلا اله . زلا يعبي ال هنا الرجه المادى على الإطلاق کا 
ذهب مقاتل بن سلبان وأتباعه , 

وكذلك آبات السمع والبصر » فقد أنك رجهم أن یکین دقع ربصر . ويقول اللطی 
٠‏ إن الله عز وجل أخبرنا فى كتابه ووصف نفسه فی كتابه » وفال الله تعالى : , ليس كثله 
شى ء وهو السميع البصير ١ء‏ ثم أخبر عن خلقه عز وجل : و فجعلناه سیم بصيراً ٠ ٠‏ 
فهله صفة من صفات الله أخبرنا أنها خلقه » غير أنا لا تقول إن معه كسمع الآدميين » 
ولا بصره کابصاره وقال : و لقد مع الله فول الذين قالوا إن الله فقير ونحن أغنياء » سنکتب 
ما قالواء وقلهم الأثبياء بخير حقء ونقول ذوفوا عذاب الحريق ٠‏ . 

ومن هنا تین لنا السر فى إنكار جهم للسمع والبصر ۰ هو هذه المقارنات الى أوردها 
المشبهة بين الله وخلفه » وجهم ينزه اللدعن مشابهة افظوقات . كا أننا نلاحظ أنه لا ينكر أن 
يكون الله سميعًا بصیر؟ » ولكنه بنکر السمع والبصر ای الأدائين الحسيتين اللتين تشبهان ما لدی 
الففلوق من آدوات بها يسمع وبها يبصر . وكذلك فى التكلم » إنه لا بتكر أن الله فد كلم 
موبی » ولکنه ینکر أنه كلمه بأدوات وأصوات . کا آنکر من قبل أنه كلمه بكلام قديم » 
كا أنكر اليد الما لله فوق أبديهم» لا تعنى إطلاقاً يدأ حسية » ولا تعني قدرة الله . 

(۱) لللطى ؛ الرد .. ص ۱۰۸ - ٠١4‏ وهامش الكورى . 

(۲) الللى : یه ص ۱۱۳ . 
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وكذلك فى الآية : ه وقالت اليهود يد الله مغلولة غلت أيديهم ولعنوا با قالوا بل يداه مبسوطتان 
ينفق كيف يشاء » الآبة » .كا أنكر 27 ابلهم تفسير القبضة واليمين تفسيراً ماديا فى الآية 
«ولارش جميعاً قفته يوم القيامة رات مطويات یمنه سبحانه وعالى عا بشرکون » » 
وكذلك الاق فى الآبة « يكشف عن ساق » . وان من المعروف أن مذهب الأشاعرة هو 
أن اليد ليست جارحة على الإطلاق » وجميع الآبات الى أوردلاها لا تدل أن اليد ال کورة 

معناها بد مادبة . . . تتفق جميع الفرق الإسلامية ‏ ما عدا المشبهة - على هذا . 






4 - جهم والعقائد السمعية : 

اخحلت جهم مع المشبهة كا اختلف مع أهل الحديث ن كثير من العقائد السمعية ‏ 
فأنكر عذاب القبر وسكرا وفكيراً رال : « أليس يقول ولا یذوقون فيها اارت إلا الموتة الأولى ۾" 
وقد رفض جهم الآثار النبوية ى هذاء وتابعه المعترلة ‏ فيا بعد على رأيه . ونلاحظ أن کار 
عذاب القبر هو نتيجة منطقية لفکرة جهم فى أن الله لم یخلق الحنة ولثار بعد ء فإذا كانت 
ابلنة والنار » وهما مكان الثواب والعقاب :للح يخلقا بعد » فكيف يحدث حساب » وما يستتبعه 








من واب وعذاب فی القير 

كا انکر جهم أن ملك الوت -يقيض_الأرواح 997 » إنه يرى أن التفرس تصعد لبارئها 
ححين يريد الله نتهاه حياة لكشن جلي الأمر من اهم ٠‏ وهذا ما تفس الب يتوفاكم ملك 
الوت الذى رکل بكم + » ای کل الله الق » رليس معنى ملك الوت هنا شخصًا نوا 
يتجسد للانسان حتى یتوفاه 

كا آنکر جهم الشفاعة ۽ وان فا يخرجون من النار ۰۳۳ وليس لدينا یل جوم 
لإنكاره للشفاعة ومن المجب أن یکون جهم جير ياء ثم ينكر شفاعة الرسول صل الله عليه 

. وقد كثرت أحاديث الشفاعة وتواترت » وآمن بها أهل السنة والمماعة » وأهل الق : 
الأشاعرة . وقد كان الأشاعرة وه الموتفون بين العقل والنقل > قد آمنوا اننا كاملا بالشفاعة - 

لقد قررسینا محمد رسول القه صلى عليه وسلم الشفاعة فى الأثر الصحيح : ١‏ إن لكل 
نی دعوة مستجابة » وإلي اختبأت دعوف شفاعة لام » وهى نائلة کم إن شاء الله » 
ولن مات لا بشرك بالله شیاه وقال « بدخل آناس‌من أمتي النار فبحرقون حتى يعودوا فحمًا + 








(۱) الللى : تیه ص ۱۲۹ + 
(۲) اللطی : اعنیه : ص ۱۱۸ ۰ ۱۱۹ ۰ 
(۲) تقس المدر ص ۰۱۱۷ ۱۱۸ 


(4) اللطی : اليه ص ۱۱۹ ۰ 
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فامتشفع لحم فیدشلون ابلنة » و يقول « إن أصححاب الکباثر من موحدی الم » الذبين ماتوا على 

کبائرم غير نادمين + آثار عل قدر أعمالمم + ثم يخرجهم الله من الثار فيدخلهم 

اة . 

لقد وضع الإسلام ‏ فى رای الأشاعرة ‏ المبدأ العام للشفاعة » ققرر أن العصاة يعاقبون 

فى الثار» ثم يخرجون منها بشفاعة سيدنا محمد صل الله عليه وسلم وبشفاعة العلماء والزهاد 

والعباد » ثم يذهب المذهب إلى لبابته فبقرر یا شفاعة أطفال غير المنین؛ ثم يقر « ومن 

لم تسعه شفاعة هؤلاء > وكان قد سبق للم الإيمان » فإنه يخرج من الملاب برحمة الله جل 

جلاله » . بل إن المذهب يقرر أن كثير ين من عصاة المؤمنين ینفر هم قبل إدخامم الثار » 
1 إما بشقاعة سل صل الله عليه وم وإما برحمة الله » وأخيراً ہ لا یی فى اثار من فى قلبه 

مثقال ذرة من الإيمان »۲۳ . وبهذا یتهی الإسلام إلى مبدأ الرحمة العام . . . يطوى البشر 
0 . وا يفهم هذا - کا قلت جهم بن صفوان . . إن منحيه العقل التحجر 
تغلب عليه » ركا غلا رون فى لخد بظاهر الأثر ٠‏ غلا هو نى مک الط . 

وذكر الفرآن الكريم اليزان » إذ قال الله : موتشيعالوازين القسط ليوم القيامة فلا نظلم 
نفس شتا وان كان مثقال حبة من خردل ابو با حاسبين » . ويرى خشيش أن 

جهمًا أنكر اليزان » ولكن هذا ليس صحيحاءء إن جهما أنكر تفسير الميزان بكرنه مادة 
لب يها . 

كا آنکر جهم أن الله یز على الصراط عباده » قاعتبر الصراط امرا معنويئًا لا جرا 
مادیا سیر عليه الناس . وذکر القرآن الكريم الحافظين ( وإن علیکم مفافظین کرام 
كاتبين ) فذكر خشيش أن جه أنكر الحافظين الكرام الكاتبين » وم يفعل جهم هذا » 
ولا أنكر تصويرم فى صورة حسية مادية , وذكر الرسول صلوات الله عليه وسلامه اجب 
فقال « إن الله لا ينام ولا يتبغى له أن ینام القسط ويرفعه » برفع إليه عمل النهار قبل 
الیل » وعل الیل قبل انهار » حجابه النور » لو كشفها لأحرقت سبحات وجهه کل شىء 
أدركه پصره ۰۲۳ وينقل الاطی أن جهم أنكر الحجب ول يفعل جهم هذا ء وإنما نکر 
أن تکون الحجب مادية من نار وظلمة أو نور وظلمة .. إن جهم) هنا عدو للثنوية ولمالونة + 
عدو ان اتهم أنه اخذ عنهم . 

هذه ھی الآراء الثى نقلها لا الملطى فی كتابه التنبيه » وهو أقدم مصدر عقائدى ئی أيدى 
الباحثين » وهی تمثل مرحلة انملاف بين جهم وبين اخشوية رالشبهة . 

(۱) الاسفرایی - لیم . ص ۱۰۱ . 

(۲) الونفرایی : الیمیر ص ۱۰۹ . 
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۵ - ابلجهمية وا لولة وأتتواب وحدة الرجود : 

اتهم ابلهمية بانهم رواد اخلول والاحاد ووحدة الوجود . فقد نقل عنهم آنهم أنكروا 
الحجب وال المادية ‏ والحئل هى السافات . وذهب اللطى إلى أن المذهب انتهی إلى أن 
الله لا يتخلص من خلقه ۰ ولا يتخلص الق منه إلا إذا أفنام جمیعاً » فلا ینی من اطق 
شیء ۰ وهو فى الاندر فى آخر حلقه - مترج به ؛ فإذا أمات خلقه تخلص منهم وتخلصو 
منه » وأنه لا يخلوا ء من خلقه » ولا ب هو منهم ۲ . ولیس هذا النص جهمينًا 
على الإطلاق . . ان ينبت الحلول » ولقد علق أحد نساخ مخطوط التنبيه على هذا » فكتب على 
هامش الفقرة السابقة : « هذا مذهب الحلاج حفنًا » . ومن الثابت أن هناك اختلافات شاسعة 
بين مذهب الحلاج ومذهب الحهمية » فكيف وضع الملطى هذه العقيدة ضمن العقائد 
الحهمية ؟ أو هو إلزام من الملطى لقول مذ كور عن الحهمية إن الله بذاته فی کل مكان + 
إن الملطى يذهب إلى أن الحهمية تقر ر الأصول الثلاث الآنية 

١‏ أن الله لیس متمکتًا فى السهاي.. 

۲ - أنه لیس فرق الكرمى فرش , 

*-- أنه فى كل مكان حی فى[ الأماكن الققروا"؟. 

آما الأصلان الأولان فهتا لا شك جهمیان » ويقيل محمد بن زاهد الكوثرى فى تعليقه 
على هذا النص : «نی أن کون أنه متمکتاآق السهاء مذهب أهل الحق » ركذا تی الفوقية 
الحسية » بخلاف معضد الخشوية ؛ . ولكن لاذا اضاف الملطى النص اثثالث : وهو أن الله فى 
کل مكان حى فى الأمكنة القذرة ؟ إن الكوثرى يقول : إن المصئف لضطرب فى هذا الباب + 
دا بين الكوثرى نوع هذا الاضطراب » وهو واضح فا بأتى : إن الأصل اثالث بخالف 
الأصلين الأولين » فإذكار الله فى مكان جز يستتبعه إنكار تمكن الله فى كل مكان ؛ وابلهمية 














العام ومن ثم تتکر لحارلل ووحدة الوجود . 

ولكن ابن تيمية حاول أن بصل الحلولية بابلهمية ؛ فیفرر أن قول الملوليين 
الكائتات عين وجود الله » وليس وجودها غيره ولا شی ء سواه » نما هو ماخوذ من قول كثير 
من ابلهمية . ثم إن حلوليةابلهمية يقولون إنه بذاته فى كل مكان» كنا تقول بنك النجارية 
أتباع حسن النجار وغيرهم من الحهمية » هؤلاء القائلون بالخلول والاتحاد من جنس هؤلاء + 

(۱) اللطى : اليه ص ٩۰ ۰ ٩4‏ . 

(۲) أبن تيمية : مجسومة ارسائل ب + الرسالة الأيل ص + » ۰ . 
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و فإن اليل أغلب على حباد ابلبهمية وصرفيتهم وعامتهم » والنى والتمطيل أغلب على نارم‎ 
4+ ستكلميهم:. وید کر أن متكلمة الحهمية لا يعبدون شيئ ومنصوفة الحهمية يعبدون كل شى‎ 
وذلك لأن العبادة تضسن القصد رالطلب رالإرادة واحبة » وهذا لا يتعلق بمعدوم ؛ فإن القلپ‎ 
بتعطلب موجودآ :فلا لم يطلب ما فرق العام طلب ما فيه ء وأما الكلام والنظر فيتعلق بکوجود‎ 
ومعدوم > فإذا كان آهل الكلام والننظر يصفرن الرب بصفاث السلب والئى الى لا يوصف‎ 
بها إلا المدوم » لم يكن تجرد العلموالكلام يتا عدم المعلوم المذكور » بخلاف القصد‎ 
والإرادة وإلعبادة فإنه يناق عدم العبود . . وهذا نجد الواجد من هؤلاء : عند نظره وجمثه يل‎ 
إلى الى » وعناد عبادته وتصوفه يميل إلى الحلول . . وإذا قيل هذا ینای ذلك قال : ذاك على‎ 
مقتفی عقل ونظرى + وهلا على مقتفی ذوق ومعرقتى . ومملوم أن الذوق والرجدان لم يكن‎ 
موف العفل والنظرء وإلا ثزم فسادهما أو فاد آحدهما ۱۱ . وى نص آخر يقرر أن الحهمية‎ 
المعطلة أشباه البهود » والخلولية الممثلة أشياه التصارى . . دلوا فى هذا وذاك : آوالك مثلوا‎ 
الفاق بالطلوق» فوصفوه بالنقائص التي تختص اغلوق كالفقر ولبحل » وهؤلاء مثلوا الق‎ 
ويرى أن المسلمين يفون الله‎ . ٠ بالخالق فوصفوه بخصالص الربوبية نی لا تصلح لابق‎ 
+ ما وصف به نفسهء و بما وصفته به رسله من غي اريت ولا کهلبل» ومن غير تكليف ولا مثیل‎ 
فلا يعطلون‎ ٠ بل يثبنون له ما يستحقه من عه فات الكمال ويتزهونه عق الأكفاء والأمثال‎ 
الصيفات ولا بمثلونها بص نات الخلرقات :فلت ال يعيد عددما » .والممثل يعبد صما » والله تعالى‎ 





( ليس کته ی ء وهو السیع البصير )29 
هلا النص الام الذى أورده أبن تيمية يضيف إلى القائلين « بأن الله بذاته فى كل مكان » 
ليس فقط اللمهمية العقلية » وإنما ی النجارية أتباع أبى الهسين النجار ( المنوف عام ۵۲۳۰). 


ولکن كتب الفرق لا نذكر على الإطلاق أن آبا المسين النجار قال إن الله بذاته فى كل مکان» 
وأا تقول : إنه رافق القدرية فى نی علم اله وقدرته وحياته وسائر صفانه اي ولنکار الرؤيةء 
وق الغو بحدوث العام . ویس فيا بين أيدينا من المصادر ما يقبت أنه قال « إن الله بلاته فى 
كل مكان» . ولذاك أخطأ الملطى ومن بعده ابن تيمية فى نسبة هذا القول إلى النجار » إن هذا 
الأصل اثالث هو ز يادة غير متبصرة من الملعلى ؛ إن ابن تيمية يرى كيف كفر قدماء ابمهمية 
كالاتمادية » وقد وضح هذا ماما فى رسالته إلى الشيخ نصر المنبجى . . إنه پردد فيها أن سلف 








(۱) ابن ثيمية بة الرسائل والمسائل لبن ال الرسالة الأول ص ۷۰ وقفس الممنى ایضاً 
بألفاظ أخرى فى كتاب شيخ الإسلام ابن تيمية إلى المارف يلقه الشيخ نصر النبجی - امز الأول - 
لت السابعة م ٩۸۱‏ - 

(۲) نفس الصدر السايق + 4 ص 4م . 

: نعأة الفكر - أو 


كنا 


الأمة وسادات الأئمة كانوا برون أن كفر الحهمية أعظ من كفر اليهود ۰ كا قال عيداله 
ابن المبارك والبخارى وغيرهما : ولعا كانوا يلوحون تلويحا » وقل أن كانوا يصرحون بان ذاته 
تعالی فى كل مکان0) . 

ويردد ابن تيمية انا أن إ اد هؤلاء الصوفية التأخرين همهم وزندقهم تريع وتكميل 
الإلحاد هذه ابلهمية الأول وتجهمها وزندقتها ۲۳ + فاب يعتبر الحلولية ومذهب وحدة 
الوجود تجهمًا جديداً يشبه التجهم الأول » وهذا خطاً » فعلى صحة قول الحهمية الأولى أن الله 
بذاته فى كل مكان ۰ فهى لا تقصد إطلاقًا أن اله بحوى الأجام » أو حتى الأعبان . إن 
الغاية الكبرى الى تسعى إليها الحهمية هى التزیه ومبابنة الله لسوجودات . إن مذهب الحهمية 
فى التتزيه لا يؤدى إلى الحلول أو إلى وحدة الوجود . وإنما يؤدى إليه مذهب مقاتل بن سلهان 
الذى يقرر أن الله جسم ويشبه الخلوفات إن هذا المذهب سيؤدى سياقه إلى أن الوجود کله 
جسم واحد + ثم سبؤدى یف من طريق آخر إلى ظهوره تعالى فى صورة ال کل والشارب "كنا 
یمان الحلاج فيا بعد 

إن ابن تيمية بضع القدمات ثم .بقفز لى نتيجة خاطثة » إنه فعل هذا فى محاولة بين 
الأصول الأول اذهب وحدةالوجود علد ایح رده إل الأصلالمعتزلى الكلاى الشهور 
« العدوم شىء ابت فى العدم ١ء‏ وهلا الضتل لا بر ر ابن تيمية نفسه؛ هو : إن كل معدوم 
يمكن وجوده ۰ فان حفيقته ومایته وت ن‌لسدم الأنه للا هذا ابوت لا أمكن تمييز 
العدوم ابر عنه من غير العدوم الغیر عنه ء ولا صح قصد ما يراد ایجاده + لأن القصد 
یستدعی التمییز ۰ واتمییز لا يكون إلا ى شىء ثابت . هذا حا ما يقوله آبو على ابائ 
ولکنه لايقول إطلاقنا إنها عين وجود الحق . آما عبی الدين بن عربى فيقو إن 
عين وجود الق » فهى متميزة بذواتها ف العدم » متحدة بوجود الق 
أن هناك خلافا بين الاثنين » ولكنه بجاو بعد ذلك أن بين ن أن منطق ان يؤدى إلى تنيجة 
واحدة » فيد کر أن القائلين بأن المعدوم شى ء ثابت فى العدم سواء قالوا وجوده من خلق الله 
(كالحبانى ) > أو هوالله ( كابن عرى) ۰ بذهبون إلى أن المأهيات والأعيان غير عخلوفة . وان 
«جود كل شی ء فهو زائد على ماهيته ۰ وقد يقولون إن الوجود صفة للموجود . ويرى أن هذا 
يشبه إلى حد ما قول القائلين بقدم العام أو بقدم مادة العام وهبولاه المميزة عن صورته . ولکن 
يتبغى أن نبین خلا هاما بين رأى المعتزلة ورأى أصحاب وحدة الوجود : فيا يذهب المعتزلة 
إلى أن العدوم شىء ثابت فى العدم > يذهب أصحاب وحدة الوجود إلى أن المدوم شىء 











(۱) أبن تيمية : مجوهة الزسائل ب ١‏ الرسالة الأول مى ۷۰ والرسالة ۷ ص 181 
(۲) أبن تيبية : مجموعة الرسائل + 4 - الرسالة اوق ص ۰4 . 
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ثابت فى العدم بنفسه » أى قديم » والح يغتدى بالق ؛ لأن وجود الأعيان معتمد بالأعيان 
الثابتة فى العدم . ولللك يقولون بالممع من حيث الوجود . و بالفرق من حيث الماهية والأعيان > 
وهذا هو سر القدر عند ابن عربى ء لأن الماهيات لا تقبل إلا ما هو ثابت لها فى العدم فى 
آتفسها : فهى الى أحسنت أو أساءت ۰ وحمدت أو ذمت » والحق لم يعطها شيشا 
إلا ما كانت عليه فى حال المدم . هذا فرق كبير بينه وبين العلة كا قلت + وكلنك هناله. 
فرق كبر بين المذهب ابلحهمى وبين نظرية وحدة الوجود أو الحلول . ابلهمية كا لجرل 
متزهة غاية النتزيه »> وأصحاب وحدة الوجود هم للتشبيه أقرب ۰ وان كانرا يأخذون 
بالتتريه ظاهراً . 

ولكن ابن تيمية بردد دائ أن ابشهمية حلولية وأن الحلول العام اثبئق عن طائفة من 
ابلهمية النقدمین ثم أخذ به متعبدة الحهمية الذبن يقولون إن الله بذاته فى كل مكان + 
وبتمسكون بمنشابه القرآن كقوله ( وهو الله فى السموات وق الأرض » وقوله ( وهو ممكر )97 . 
ويقرر ابن تيمية أن الصوفية الحلولية تقول إن القه فى العالم كالماء فى الصوقة ٠‏ وكالحياة فى 
الحم وو ذلك .» وإنه هو بذاته نى كل مكان... . وهنا قول قدماء المهمية الین كفرهم 
آثمة الإسلام . وحکی عن ابلهم أنه كان .يقول : كو مثل هلا واه أو قال هو هذا 
اطواه ۳ , 

ويحابل ابن تبمية أن بصل ابلهمیة بالانحادية ی فى نطاق آخر » فنذكر أن الأصل 
التاريشى للإطام أو للذوق الصو هو بهم وین الصوفية الانحادية » با على 
اصلهم : « أن الله هو الرجود المطلق الثابت لكل موجود » فكرة الذوق أو ما يقع فى قلوبهم 
من الخواطر . . . وان كانت من وساوس الشيطان » إلا أنهم يدعون أنهم أخلوا ذلك عن 
الله بلا وساطة » وأنهم يتكلمون معه کا تكلم موبى بن عمران » ومنهم من يدعى أن حالم 
أفضل من حال مومی بن ران » لأن موبی سمع الخطاب من الشجرة ۰ وهم على هم 
يسمعون المطاب من وحى ناطق » کا يذكر ابن عرب : 

وکل كلام فى الود کلامه ‏ سراء علا لو ونظامه 

ويرى ابن تيمية أن ما داهم إلى هذا الاعتقاد » هو أخدهم عذحب ابلهم النی يذهب 
ال أن تکلم الله لوم إنما كان من جنس الإغام”؟؟. وهذه مقارنة من أعجب المقارنات + 
افد أراد الهم رأتباعه إنكار الکلام اثادی وإذكار تصور الله فى صورة الخلوقات ونطقه 

(۱) نفس المصدر السابق ص ۲۸ . 

(۲) تفى المصدر الدابق من ۸۰ , 

(۲) نفس المصدر السابق ص ٩۰‏ . 


ro 
بألفالهم » والتهى الأمر إلى أن بتهمهم ابن تبمية بأن أصحاب مذهب وحدة الرجود نما‎ 
1۱ أخذوا فكرة الإخام منه‎ 

ثم يتخبط ابن تيمية تخبطًا أشد » فبرى أن إنكار الحهمية الحجب أدى بصوفية وحدة 
الوجود إلى القول بأن الإنسان بری الله ی الدنيا إذا زال عن عينه الماع ا حجاب عندم 
للرؤية فيفضل عن العبد ء وإئما الحجاب متصل » » فإذا ارتفع اللحجاب شاهد الحق . 
ديرى ابن ئيمية أنهم لا يشاهدون إلا ما يتمثلونه من الوجود المطلق الذى لاحقيقة له إلافى, 
آذمانهم ۰ ومن الرجود اغلوق ؛ فيكرن الرب المشهود عندهم ‏ وهر الذى يخاطبهم فى زتمهم ‏ 
لا وجود له إلا نی أذهانهم » أو لا وجود له إلا نی وجود الخلوقات ۲۷۰ . ويرى ابن تيمية أن 
الكلام الذى فيه تجهم هو دهليز الزندقة والتعطيل . 1 

ونعن نعلم نمام العلم أن الحهم بن صفوان ينكر الحجب المادية الى حاول المشبهة أن 
بضعرها بين الإنسان ره » ولكن ابلهم ينكر رؤية اله قطعًا فى الدنيا والآخرة » لأنه يذهب 
بتنزيهه إلى أقصى مدى . فقارنات ابن تيمية وتخريجانه لا تقوم على آساس صحيح . 

خر يذهب ابن تيمية إلى أن مغ لصو الى بعتمدها الانحادية » أصحاب 
مذهب الاتحاد » أى وحدة الوجود : ذأ باقع ای صل الله علبه وسلم أنه قال : « كان الله 
ولا شی ء مع وهو الآن على ما کان علیةع,.وتزی این تيمية أن هذه الزيادة « وهو الآن على 
ما كان عليه » كذب مفترى کی زوم مل اله عليه ول" رانه حديث موضوع عختلق + 
وإنما أخذوه عن ابلهمية : إن الحهمية كانت تقر : و كان الله ولا مكان ولا زمان » وهو 
الآن على ما عليه كان . فغير الاتحادية هذا إلى : كان اله ولا شىء معه » وهو الآن على 
ما عليه کان . والحديث الصحيح الذى أورده البخارى هو : « كان الله وم يكن شى ء قبله » 
وكان عرشه على الماء + وکتب نی ال کر کل ڈى ه » ثم خلق السموات والأرض ٠‏ , أما الزيادة 
الى يراها ابن تيمية لادا فهى : «وهو الآن على ما عليه كان» . ويرى ابن ثيمية أن 
ابلهمية قد وضعوها بةصدون بها نی الصفات ی وصف الله بها نفسه من استوائه على العرش 
ونزوله إلى السماء الدنيا وغير ذلك » فقالوا : كان تى الأزل ليس مستويا وهو الآن على ما عليه 
كان » فلا يكون على العرش لما يقتضى ذلك من التحول والتغير ۲۳ . هلا إذن ما قصده جهم 
والحهمية . . استدلو بهذا الحديث على إنكار استوائه على العرش استواء ماديا » ولم يقصدوا 
على الإطلاق ما قصده أصحاب وحدة الوجود ‏ أوستدلين بنفس هذا الحديث : « وهو الآن 





(۱) نفس المدر ص ۱۰ 
(۲) نفی المدر من ٩۳‏ . 
(۳) تفس الصدر السابق ص ٩۴‏ 


۳۰۷ 
.على ماکان عليه ؛ ليس معه غيره کا كان فى الأزل ولا شی ء غيره » . من أن الکائنات ليست 
. غيره ولاسواه + فليس إلا هو » فليس معه شی ء آخر لا أزلا ولا آبدآ» بل هو عين الموجودات 
فقس المرجودات . 
إن الحهمية لم بقصدوا هذا على الإطلاق . بل لم بلحب إلى هذا خلفهم من المعتزلة 
حين أنكروا الصضفات القديمة » أو سين آنکروا الاستواء الادی على العرش . ومن انتمل 
أن يكون أصحاب الحلول من ناحية وأصحاب وحدة الرجود من ناحية آخری قد استخدمط 
بعض الأصول الى وضعها اشهمية ثم امحتزلة من بمدهم لإثبات مذهب وحدة اليجود . ولكن 
بين الاثنين خلاف اطع » ومن الزکد یف أن التشيهولتجسم كانا أصلين أيضًا من 
أصول أصحاب وحدة الرجود » استخدموهما ببراعة نادرة لإثبات نظرياتهم . ولللك ينبفى 
أن تقرر أن بين اللحهمية وصوفية وحدة الوجود خلافا كبيراً : كان ابلهم يستخدم العقل » 
وكان العقل طريق المعرفة عنده » وهلا ما هاجمه الصوفية عامة وأصحاب مذهب وحدة الوجود 
خاصة بعد بالغ . كان طريقهم الذوق » فالمقل خطاء وشداع . 
وینبفی آن نلاحظ أن الأسباب افامة الى جظت ابن تيمية يهاجم ابلهمية بكل ما أو 
من قوة هی : 
أولاة : تمسكهم بالعقل كفيصل لمرقة الدين تفسیره| : « وأما المهمية المتكلمة فيقولون 
إن القرينة الصارقة هم عما دل عليه الطاب هر اَل » فاك بالدلالة العقلية الرافقة لذهب 
الثفاة ٠‏ .ولا يوافق ابن تيمية على هذا بل بر أن ملعتت لف عليه وسلم قد بين الإثبات 
الذى هو أظهر فى العقل من قول النفاة » مثل ذكره ملق الله وقدرته ومشينته وعلمه ونمو ذلك 
من الأمور الى تعلم بالعقل أعظ ما یلم تى الحهمية » . وهنا تین العلة الأرلى فى هجوم 
ابن تيمية على قدماء الحهمية ؛ إنهم وضعوا العقل أولا » وأباحوا له التصرف فى کل شىء + 
ولكن ابن تيمية يضع المع أولا »ثم ی العقل فيوافقه . . إنه يقول : ٠‏ من الذى سل لكم أن 
العقل يوافق مذهب التفاة ؟ بل العقل الصريح نما يوافق ما أثبته الرسول + وليس بين المعقول. 
الصريح والتقول الصحيح تناقض أصلا ٠‏ . ی أن هذا ليس هو التزاع » ون 
الزاع فى النقوف ء وهل هو منقول حقيقة عن الشارع ؟ وإذا ثبت نقله » فكيف نفسيره ؟ 
هله هی المشكلة الدقيقة . ومن العجب أن يدعوا ابن تيمية أصحاب وحدة الوجود جهمية 
مليئة » ثم يناقض تفه فيقول إنهم نفاذ» وهاكم النص : « وفرعون هو إمام النفاة » ولا 
صرح حققوالنفاة بأنهم على قوله » كا يصرح به الاتحادية من ابلهمية 
آنکر العلو وكذب موی فيه ٠‏ أنكر تكلم الله لوی ١راب‏ 
الاضطراب 
(۱) اب 
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تن : ولکن هل هذه العلة الحقيقة هجوم ابن تيمبة القامى على ابلهمية ؟ يبدو أن‎ 
السبب القیق لتقد ابن تيمية العنيف آراء جهم وابلهمية هو إنكارهم تمكن الله فى السماه‎ 
» ولنکارالاستواء المادى على العرش . فيرى أن اعتقاد التفاة هو أن الله لا داخل العالم ولا خارجه‎ 
+ وأنه ليس فوق السمواث رب ولا على العرش إله » وأنهم يتكر ون معراج رسول الله إلى اله‎ 
» وأنه إنما عرج به إن السموات فقط لا إلى الله » قإن الملائكة لا تعرج إلى الله بل إلى ملکونه‎ 
وأن الله لا يتزل منه شى ء ولا يصعد إليه شى ء» وأمثال ذلك . ویفرر أنهم كانوا يعبرون عن‎ 
ذلك بعبارات مبتدعة فبها إجمال وإبهام کقوفم : ليس تحیز ولا جسم ولا جوهر ولا هو فی‎ 

جهة ولا مکان۱) . 





آنفق ابن تبمية الحهد ابخهید فى (ثبات الفة الا للجهمية أى نى هذا كله بل إنه 
حاول أن ينبت أذ الامام مالكا لم يتوقف فى المسألة كنا ظن الناس بل إنه ذهب إلى الإثبات 
حين قال : «الاسنراء معلوم ولکیف مجهول والإيمان به واجب والسؤال عنه بدعة» . وپری 
ابن ثيمية أن هذا القول يختلف عن قول النفاة أو الواقفة » فان ابلهمية لا بثبت استواه حي 
تجهل كبفيته. بل إنهم يذهبون إلى أن اتام مجهول وغير معلوم ٠‏ وإذا كان الاستواه 
مجهولافلم تعد ثمة حاجة إلى الفول بأن لكي كيهو » ولا سيا ذا كان الاستواه یا 
فالتی المعدوم لا كيفية له حلی بقالا؟ موچنهل"آومعلوم . أما مالك فيصرح بأن الاستواء 
ابت معلوم © وأن له كيفية لک كلكيقية.ممهولة عنابلا نعلمهاء وفنا اعتبر السؤال عنها 
بدعة . لأن السؤال إنما يكون عن أمر نعلمه » وج لا نعلم كيفية استوائه » ولیس کل 
ما كان معلوماً وله كيفية تکون نلك الكيفية معلومة . ثم بقرر ابن تيمية أنه ى النقول الصحيحة 
عن مالك أنه قال : ۰ الله فى السماء وعلمه فى كل مكان » » ولكن بتكب الطريق + 
فيذهب ان أن من أنكر هذا من المالكية إنما أخذوا الإنكار من متأخرى الأشاعرة كإمام الهدى 
یی المعالى الخويى إمام الحرمين . 












والاحظ أن ابن تيمية هنا يغالط مقالطة كبرى ۰ فالحهمية أؤلا لا بنکر ون الآية القرآنية 
ولا لها . ۱ 

انيا : أن مالكدًا فعلا من الواقفة» والتفول البى پذکرها هنا أنه قال : « الله فى السیاء 
وعلمه ف كل مكان ٠‏ غير قوية المند : وردت عن طريق ابن ألى زيد + ول يكن أبن ألى زید 
حجة قبا يجوز على اله نیال يجوز . 





ال : أراد أن 





با حهمية » والأشاعرة يتكرون على جهم إنكاره 


(۱) الصدر اسايق من ۲۰۷ . 


۳۰۹ 
الصفات » ولکنهم ینکرون أيضًا اجسي والشیه ابن تبمية مشبه جسم ء فاثر فى حاق 
مذهبه بقاتل بن سلیان و بالكرامية من بعد مقاتل ؛ ورسالته فى صفات الله جميعها » و بقية 
كتبه عامة تشعمل على هذا النجسيم اله . 

ویبدوآن احهمية كفرقة لم تنته بمقتل منشثها الكبير » بل عاشت كفرقة مستقلة . إننا فرى 
البغدادى ( المتوق سنة 474ه) يقو : وأتباع جهم اليوم بنها وند ؛ وت 
إماعيل بن إبراهيم بن كبوس الشيرازى الديلمى ؛ فدعاهم إلى ملعب 
الأشعرى » فاجابه قوم منهم وصاروا بدا واحدة »۱ . وكذلك یذ کر میتی ( التو 
سنة ۸4۷۱) ٠‏ أن أكثر أنباعه اليوم بنواحی ترمذ »۲۳ فالحهمية إذن كانت تعيش حى 
القرن اللخامس المجرى » ومن المؤكد أنها عاشت بعد ذلك . 





: جهم بن صفوان والمعتزلة‎ - ٩ 

شغل الباحئون بعلاقة جهم بن صفوان وأوائل المعنزلة شغلا كبيراً . ونن نعلم أن أول من 
نسب إليه الاعتزال الرمى هما : واصل بن عبطا (اللوی عام ۸۱۳۱) ۰ ورو بن عبيد 
(ااتول عام ۱44) . رغن نعلم أن فت چهم بصن إنها حدث عام (۵۱۲۸) ۰ 
فن الهم إذن أن القکرین اثلائة قد تعاضروا, وقد.خلب اسم ابلهمية على المعنزلة فيا بعد 
ميث لقب الحتزلة فى كتب الكثير اهنا على الرغم من الاخدلاف ابلوهری بين 
الاثتين . فبلهمية جبرية مطلقة » والعتزلة قذّرية © ولكن المعترلة آمنت بالتأويل المقلى 
واعتبار حجة العقل مصدر المعرفة » وهذا ما فعله جهم ء بل آمنت المعتزلة بنی الصفات 
ویخلق القرآن ؛ وكان الحعد والحهم أول من نادى بهذا . . . فهل كان هناك إذن صلة بين 
هم وبين أوائل المحتزلة كواصل بنعطاء ورین عبيد أو أحد من تلامذتهما ؟ وما هو 
التعليل الحقيى لنسمية المعتزلة ‏ فيا بعد باب همية ؟ وينبغى أن نضع اللاحظات الآنية قبل 
أن نصل إلى نتيجة فى شأن هذه الصلات . 

ولا" : إن أهل السنة والجماعة » أو السلف + متقدمين أو متأخرين › قد هاجموا جهن 
والمهمية هجوا أقسى وأعنف من هجومهم عل المعتزلة ؛ بل إن الإمام أحمد بن حتبل » 
وهو معاصر المعتزلة فى أوج نضجها ء رد على امعتزلة تمت امم ابهمية : وكذلك فمل 
البخاری > وا كذلك يخلط بين الامعين 
لا نجد هجوا يذكر أو نقداً مریر الجهم فى مسألة امبر » فعلماء أهل الستة 









(1) البقداض : الفرق بین الفرق .. من ۱۲۸ 356 . 
(۲) الإسفرایی , اتبصیر .ص 14 





۳۰ 
والجماعة ‏ خلفًا أو سلف يمون هذه المسألة مسا شفيفً بختلفون مع جهم فبها + ولكنوم 
لا یتسون عليه كثيراً . إن ما شغلهم وعناهم أشد الشغل والعناء هو ثفيه الصفات عند الأشاعرة ٤‏ 
وإنكاره للاستواء المادى عند متأخرى السلف . ثم إن ما راعهم هو استخدامه العقل المطلق 
فى تأويل النصوص ونأدية هذا لإنكار كثير من عقائد أهل السئة السمعية . 1 
لا : إن من للصعب تحدید عقائد أوائل الممتزلة فى مسألتين هامتين عرف بهما جهم + 
وهما مسألة توالصفات ومسألة خعلق القرآن . إن أهم ما شغل العتلة الأوائل هو مسألة اتلد 
بين المزلنين » ولقدر . ومن المؤكد أن واصلا تتلمذ هنا على غيلان الدمشنى وليس على جهم 

ابن صقوان » بلهناك خلاف مطلق بين واصل وبين جهم . 

واتوضیح مسألة الصلات بين الاثنين نتساعل: هل تقابل الرجلان ؟ لا برجد دليل واحد 
تاریخی یت هذا . . ولكن نلاحظ فى الرقت نفسه أن ثمة اتصالا قد حدث فالقاضی 
عبدالحبار دنا أن واصلينعطاء أرسل داعيته حفص بنسالم إلى خراستان , ويبدو أن الفاية 
من إرساله كان لهداية السمنية من ناحية » وحار يذ جهم من ناحية آخری »ول القاضی عبدابخبار 
«يلا بمث واصل حفص بن سال ارف مهم الارجاه . قال له : إذا وصلت إلى بلذه 
فالزم سارية الهامع سنة حى یعرف للك ثم فيشتاق ائناس إلى السماع » ثم استدع 
مناظرة جهم » . ركان لابد لخفص أن بقل مع جهم » ركان جهم هو الآخر تال 
السمنية » واختلف الرجلان فناظرا ىتس ةتفك وکا خلیالقاضی عبد ابحبار أن يذول», 
عل عادته فى ندعيم الفكر لمعتل وإظهاره عظهر اثغالب : و إن حفصتا قطمه وصار جوم 
إلى مقالة الق » فلما عاد حفص إلى البصرة» رجع جهم إلى قوله الحبيث ٠‏ . كان هلا 
أول اتصال بين ابشهم وبين واصل بن عطاء ‏ خلال تلمیله حفص بن سا . رن نتساءل : 
رة ؟ هل اختلف الرجلان فى مسألة القدر ؟ كان راصلی, ندرا ركان ابلهم 
جریا ؛ آر اقا نی مسائل جزئية كفناء الملدين » وهو أمر لم يتكلم فيه واصل ۴ ليس 
لدینا نصوص كافية . 

ويمدنا القاضى عبدابلبار أيفًا بقصة ثانبة تثبث اتصال جهم بواصلل: إن بعضا هن رجال 
السمنية قابلوا الهم وناظروه فى مسأل المعرفة فسألوه : هل يخرج المعروف عن المشاعر انمسة؟ 
قال : لاء قالوا : فحدثنا عن معبودك هل عرفته بأيها ؟ قال : لا . قالوا هو إذن مجهول 1۱ 
فسكتء رکب بذاك إلى واصل» فأجاب واصل على ذلك بان مناك وجها مادم للمعرفة : 
هوالدليل الذی يبر به الإنسان بين الحى واليت وبين العاقل ولمجنون » قلما ذ کر جهم ذلك 

.. وابن الرتفی : طبقات المعترلة‎ 54١ القافی عبد البار : طبقات ص ۲۳۷ و ص‎ )١( 
ضور‎ 














۳۹۱ 
.ذلك للسجنية قالوا : ليس هذا کلام ؛ فأخيرهم له استعان بواصل بن عطاء » فخرجوا إل 
واصل وقابلوه وأجابره إلى الاسلام 97 . . 0 

ومذا أن العلاقات استمرت بين جهم وبين واصل بعد مقابلة داعيته حفص بن سا 
اللحهم » و جهمتا استعان به حين قطعه السمنية . وهو دلبل على أن العلاقات كانت ودية 
للغاية بين الاثنين . ولكن الاظرة بين اجلحهم وبين السمنية قد وردت بصورة أخرى فى الکتاب 
السوب لأحمد بن حنبل ؛ « روى أن ابلهم السمنية الحصمين » فقال له السمتى : 
آرید متاظرتك » فان ظهرت حجتی عليك دخلت فدينى » وان ظهرت حجتك على دخلت 
فى دينك . فكان ما كلم به هم أن بقاا لست ترعم أن لك لا ؟ قال الحهم : نعم . 
قال له : هل رأيت لك ؟ قال لا + قال : فهل معت كلامه ؟ قال لا ء فقال : فشممت 
له رائحة » قال لا » قال : فوجدت له حا ؟ قال لا » قال فا يدريك أنه إله ؟ فتحير الهم ٠.‏ 
فلم يدر من يعبد أربعين يوس » ثم استدرك حجة مثل حجة ادقة النصارى» وذلك أن زنادقة 
النصاری يزعمون أن الروح الذى فى عيسى هو روح اقه من ذات الله فإذا أراد أن يدث 
أمراً دخل فى بعض خلقه » فتكلم عن لسان خلقه ۰ یام با شاه + وينهى ما شاه > وهو 
روح غالب عن الأبصار » فاستدرك الحهم'حج ةمكل هذه الحجة » فقال للسمى : الست 
ترم أن فيك روح ؟ فقال : نم » فتال :لال رأيتأروحك ؟ قال لاء قال : فسممت 
كلامه ؟ قال لاء فال : فيجدت له حا ؟ ال اء قال : فكذلك الله » لا یری له وجه 
ولا يسمع له صرت ولا يشم له رانحة "تعن الأبطار + را يكون فى مكان دون 
مكان "2 , وهنا حاولة لرد آراء اهم للمسيحية . 

ويعلق ابن تيمية على هذا : ١‏ لا ناظر الحهم من ناظره من المشركين السمنية من افند 
الذين جحدر الإله » لكون السمى لم يدركه بشى ء من حواسه » لا صر ولا بسمعه ولا بشم 
ولا إذوقه ولابحسهء كان مضمون هذا الكلام أن كل ما لا محسهبحواسه اللحمس فإنه ينره ولا 
يقر به» فأجابه امهم أنه قد يكون فى الموجود مالا يمكن (حساسه بشىه من هله ا حواس وهی 
الروح الى فى العبد » و برغم أنها لا تختص بشیء من الأمكنة» ويرد ابن تيمية إجابة ايلم 
إلى « الصابثة الفلاسفة المشائين ۲۳ وهنا لا يشير الكتاب المنسوب إلى ابن حنبل » ولا ابن تبمية 
من بعده ؛ إلى أن جهمتا خأ إلى واصل أو استعان به ء بل بری ابن تبمية أن قول جهم يشبه قول 
الفلاسفة الصابثة المشائين . ولعله يقصد أفلاطون . 























(۱) قاض عبد اطبار بلقت ص ۲١‏ ابن ری : طبقات الل .. ص ١‏ ار 
بيئيس : ملعب اللرة عند الليلمين ص ۱۲۹ . , 
(۲) عقيدة السلف : ربالة الرد عل المهمية . 
(۳) ابن قيمية : الصمينية .. ص ۰۲۵ ۲۱ ۰ 


۳۹۲ 

واف آرجح أن جهم كان أول من قام بالرد على السمنية لباب فى هذه البقعة من الأرض » 
ثم أرسل واصل دعائه ونلاملته إليها . وأعتفد أن جهسً نقابل مع تلامذة واصل » وأن تلاق 
فى الأفكار قد أخذ مكانه كا أنه كان لا بد من الاختلاف بین طائفة تابعت غيلان امش 
فى قوله بإنكار القدرء وبين ابلهمية نی قام مؤمسها بردعل غيلان فى مذهيه , 

ونتضح صورة هذه العلاقات فى موقف مؤرخى المعتزلة من جهم من ناحية » وموقف 
مؤرخى أهل السنة من ناحية آخری . 1 

آما مورشو العترلة » فنظفر منهم بانظار نقدية » إا سالبة وإما موجبة »> عن هله 
الملاقات 

فابن المرتضی فى طبقات المعتزلة ‏ لا پد کر جهسا کواحد من المعتزلة ۰ ولا بعثبره ف 
طبقاتهم » بل اعتبر قوله باطلا + وأنه رجع إلى قول المعتزلة » ثم عاد إلى قوله الباطل بعد عودة 
داعى واصل بن عطاء إلى البصرة . ومن نری ابن المرنضي يحبر غيلان اندسشتی . معتزليا » 
فسكوت ابن الرتضی عن ذكر الهم بين طیقات المعتزلة يدل دلالة واضحة على شمور المعتزلة 
بالفلاف الكبير بينهم وبين امهم ف اة او علاوة على أن امهم لم يتناول مسألة 
المزلة بين التزلتين وقد كانت وسم المدإسة فب كي ذلك اوقت 

ومؤرخ امعزلة انس وهو انخياط. - گر لا آن, جهمنا يقول : بأن الله يعلم بنفسه 
بعلم محدث ۰ وهذا ما يجعله غي مت > لالم أشد الخالفة ولكنه بضع جهما ق 
جملة الموحدين : «وان لم يكن جهم معتزليا فإنه موحد!). ولكن يقطع مؤرخ المعتزلة 
الممتاز- الحياط - بان المعترلة أنكروا الكثير على جهم بل إنهم اعتبروه سواء کهشام 
ابن الحكم . ييا يعتبر الخياط غيلان الدمشنى - وهو عدو لدود للجهم - معتزليا > فیقول : 
« وآما غيلان فكان يعتقد الأصول. االحمسة الى من اجتمعت فيه فهو معتزلى 29 








ويأثينا دليل حامم من شيخ من شيوخ المعتزلة وهو بشر بن المعنمر ( امنوق سنة ١11ه)‏ 
على أن المعترلة تبرأوا من جهم بن صفوان . پذکر الحياط أن ابن الراوندى ‏ عدو المعتزلة 







الكبير ‏ قول : ٠‏ أما القيل با ماعية فقد قال به شيخا المعتزلة ضرار ”© وحفص الفردا؟ » 
وقد كان ثمامة يقول بها“ ومن كان يغول بها أيضًا حسين النجار وسفيان بن سختان 
TET SE‏ 

(۲) تقس لمیر .. ص ۱۲۷ . 

(۴) ضرار بن عرو من رجال متصف القرن العالث 

[4) ماسر شاف . 

(۰) ثمامة بن الأشرس المتزل توف سنة ۷۱۳ ۶. 


۳۳ 


وبرغوث ۲۷۰ ویرد عليه الخياط بان ضراراً وحفصًا ليسا من المعتزلة لأنهما مشیهان » لقيهما 
بالماهية ولقوما بافخلوق .وی الانتفاء منهما ومن أصحابهما يقول بشر بن العتمر : 

فتحن لا نفك لى عرا تمسر من ذکرم فسرارا" 

نفيهم عنا ولسا مهم إلا هم امنا لا ترضاهم 

إمامهم جهم ونا لمهم وصحب عرو ذى التي بالعلم 

وما شك فيه أن جهما أثر فى هزلاء » ولكنهم لم یکونوا جهمیین بإطلاق ؛ بل كانت 
عقائده میا من الإرجاء والخبر > الهم إلا ثمامة بن أششرس + فهو معتل ویس جهميا ٠‏ 
ومن الغريب أن ينسب إلى جهم بن صفوان القول بالماهية » وهذا مالم نجده عند مؤرنى 
الفرق . قد ذکر الشهرستانى أن أصحاب ضرار بن عمرو « أثبتوا له تعالى ماهية لا يعلمها إلا هو 
وقالوا إنهلهامقالة ممكية ع نأبى حدغة و جماعة منأصحابه » وأراد بذلك أن يعلونفسه شهادة 
لابدليل ولاخبر ۲۳ . ويعتيرهما اللخياط مشبهین ۲٩‏ . ثم يعر بشر بن اضر جهن 
إمامهما وهذا خطأ : فجهم لم يكن مشبها ؛ وم برد نص یذ کر فيه أن جه قال بالماهية. 
وسواء قال جهم بها أو لم بقل» فان ما ید أن'تيغِلِصه من أبيات ابن المعتمر : أن المعتزلة 
تتبرأ من جهم بن صفوان » وأنها تفرق بينلا ویر نید إمام امعترلة الشهور . وبحاول 
المياط آیقا أن ينبت أنه لاصلة لفكرة أب افلیللعلاف يمهم ف مسألة سكون أهل الملدين 
ای تكلم عنها الملاف (* : وأنها لمتكم لاجلا عن فكرة جهم فى مسألة فناء انملدین» 
وسنعود إلى شرح الفروق بينهاءحين نعرض لفلسفة الملاف . 











هذه هى آقول المعتزلة فى صلة جهم بهمء آنکروها إنكاراً كاملا » وماجموه أشد 
افجرم . . . أما أعداء المعنزلة فقد رأوا الصلة بين الاثنين 

إن الكتاب المنسوب لابن حنبل بری أنه من اتبع جهممًا رجال من صحاب أبى حديفة 
وأصحاب مرو بن عبيد بالبصرة ووضعوا مذهب ابلهمية . ویفهم من هذا أن جهم بن صفوان 
هو أسناة لشبخى المعتزلة الأولين » آو على الأقل مهد جهم للشيخين الأرلين الطريق 
إلى نی الصفات و إلى القول بخلق الفرآن . 








(۱) هو محمد مينى الملقب پپرفوث من أصحاب النجار . 
(۲) اللياط : الاتصار ۳۴۱ - ۳۳۸ . 

(۴) القمريتاف : اثلل + ۱ ص ۱۲۱-۱۲۰ . 
() اللیاط : الاتتصار ص ۱۲۹ . 

(ه) لس الصدر : ص ٠ ۱۲٩‏ 


للها 

ويآنى ابن تيمية ويعرض ذه الصلات فى تحلیل بارع متاز لنشأة مشكلة ثفاة الأمماء 
والصفات + فيرى أن أرل من ابندع الأقوال ابشهمية المضة هم الا الذين لا ن السفات 
واه » ولا واجهتهم مشكلة الصفات ذهب إلى أن الله تعال لا يتكلم + ل خلق کلام فى 
غيره » وجعل غيره يعبر عنه ‏ وهله هى فكرة الحهمية فيا نعلم » واعتبروا الآبات القرآئية ی 
ورد فبها فكرة أقال الله وكلامه ‏ مجازاً + وبهلا نسب اللحهمية الصفات إل الله جازاً . ما عن 
الأسماء فكان جهم ینکر أسماء لله تعال ی ٠‏ فلا يسميه « یا » رلا د حيا» إلا عل سبيل 
لباز » د لأنه إذا تسم بامم اغلوق » كان تشبيهًا ٠‏ ركان جهم مب بقل إن العبد لا بفعل 
شين » قلهذا نقل عنه أنه می الله قادرا لأن العبد عنده لیس بقادر . 


ويرى ابن تيمية أن السلف قاوموا جهم) ولکن المحزلة أصحاب مرو بن عبيد دوا 
ملحب جهم » ولكتهم بو سما انه تال وم نبوا صفاته » وتالا إن کم حقيقة رنه كام 
موی حقيقة وقد يذكرون إجماع المسلمين على أن الله يتكلم حفيقة » لثلا يضاف إليهم آنهم 
يقواون إنه غير متكلم . لكن مع كونه سبحاله وتعالى متكلم) عند امعتزلة أنه خلق الكلام. 
فى غيه . إما فى شجرة وإما أى هواء وان من خير أن يقوم بلات الله عندهم 
كلام ولا علم ولا قدرة ولا رحمة ولا مشثة ولا لشیم من الصفات . فذهبهم فى رای 
ابن تيمية ریهب ابلهمية فى العی سوه >-لکن هلاه لین إنه يتكلم حقيقة » وأولئك پنفون 
أن يكون متكلس حقيقة . رحقیق قول انز غیر یام + فإنه لا یل متا إلا من 
قام ب الكلام + ولا مريد إلا من قامت به الإرادة + ولا حب ولا راض ولا مبخض ولا ریم 
إلا من قامت به الإرادة واههبة الرغى والبخض والرحمة . وفد واققهم عل ذلك كثير من تسب 
من الفقهاء إلى ألى حنيفة من المنزلة 6۱ 1 


فهناك إذن صلة بين أصحاب ممروین عیدوبلهمية فى مسألة نی الصفات ولكن المسال. 
تلور » فابلهم يعتبر الله « متکلمتا ٠‏ جازا؟ » والمعتزلة يعتبرون ذلك حقيقة . ويردد أبن ثيمية 
أن المترلة وان وافقوا جهس) فى ننى بعض ذلك أى نی الصفات » فهم بخالفونه فى مسائل 
خر ذلك کسائل اجان والقدر وبعض مسائل الصدفاث + ولا يبالفرن فى نی مبالغته . وجهم 
يقل إن الله لايتكلم ‏ أو يقول إنه يتكلم بطريق افاز إله يبوح بهذا ويعلنه ولكن امحتزلة 
لا ون هذا الإتكار لا فيه من الشفاعة فيقرون باففظ فيتولون إله يتكلم حقيقة نی أله 
خلق فى غيره كلامآ » لکن قوم فى معناه هو قول جهم . وجهم ینی الأسماء یت کانفتها 





(۱) أبن تيمية مجمومة الرمائل والمسائل .. کناب مذهب السلف القويم فى تحقيق مسألة کلام 
الکرم ص ۲٩‏ ص /۱۳۲ . 


۳۹۰ 


ن ی برد آراء امهم ‌لفلاسفة: وأما جمهرر المعتزلة فلا تنلل ماه( 
وق نص آخر بقرن المعتزلة بالحهمية » فیری أن االحهمية والمعتزلة اسندلت على قدم الله يأن 
ما لا پخلو عن ا حوادث فهو حادث » ثم تتوعت طرفهم فى الأدلة آن الأجام 
۷ تخلو عن الحركة والسكون وهما حادثان وتا بأن الأجسام لا نخلو عن الأكوان 
الأريعة : الاجناع والافعراق وا ركة والسكون وهي حادثة 1۳ . 


ولکن ابن تب تيمية ما لبث أن يقدم لا نصا من هم النصوص هو «ولم تكن المناظرة مع 

العتزلة فقط » بل كانت مع جنس ابلهمية من العترلة والنجارية والضراربة وأنواع ر 2 
فكل محزل جهمى ولیس کل جهمى معتزليًا : لکن جهم أشد تمطیلا لاه يني الأجاء 
ولصفات » اما تثى الصغات + وبشر المريسى كان من امرجنة » لم يكن من الم بل 
كان من كبار ابلهمية و29 . ومن العجب أن ابن تيمية هنا يعتبر الفرق الآنية ج 
وهى المعتزلة والنجارية والضرارية وأنواع اارجة » رها تعسف » ومن الخطأ القول : إن كل 
معزل جهمى > فالمعزل قدری وابلهمی جبری ؛ وكذلك فيا يختص بقبة الفرق . ولكن ابن 
تيمية ید کر بشر بن فياث ااریسی وبرى آنه کمن كبار ابلهمية » #بوضح هذا أكثر 
فى نص آخر : ولا كان بعد الالة اانیه آتشریتا الم الى كان اللف يسمرزها مقالة 
ابلههمية بسبب بشر بن غياث ااریسی وذو بهت وهلة التأو يلات المرجودة البوم بأيدى اناس 
مثل أكثر التأويلات الى ذكرها أبو بكر بن #فورلك نی کناب اتأوبلات وأبرعبدالته محمد 
ابن عمر الرازى فى كتابه الذى مام تأسيس التضديس + ویرجد كثير منها فى كلام هؤلاء مثل 
ایی هل ابلبای وعيد الخبار بن أحمد الحمدائى وان الحسين البصرى وغيرهم + هی بعينها 
الدأويلات الى ذكرها بشر المريسى فى كتابه ؛ كا یلم ذلك من كتاب الرد الذى صنفه 
بان بن سعيد الدارى أحد الأمة المشاهير فى زمن البخارى » وسمى كتابه « رد عبان بن سعيد 
على الكاذب العنيد فیا الثرى من التوحيد» » فإنه حكى هله التأوبلات بأعيانها عن بشر 
للریبی ثم ردها » ويعلم بمطالعة كتابه أن هذا القول الساری فى هلاه المتأخرين الذين تسموا 
بالف هو مذهب المريسية و29 , 














هلا هو التص اللی أررده اين نيمية » ومن الواضح أن عداوة الرجل الضارية ذهب 
انللف جعلته بصل أثمة الأشاعرة كابن فورك ولرازی وغيرهما ببشر المريسى » ثم يصل 


(۱) تفس الصدر السابق ص ۹۰/ص ۱۳۲ وا هاج ج۱ ص ۱۸۸ . 
(۲) ابن تيمية - عجموة الرسائل والمسائل ص ۱۰۲ = ۱۰۳ . 

(۳) تقس الصلر + ١‏ ص ۲۵۲ - ۲۰۷ . 

(4) أبن تيبية - مولقة + ۲ ص ۲۵ ۰ ۲۷ ۰ ۲۸ وكذلك ۱۲4 وبا بعدها , 





۳۹۹ 
بشراً بالحهمية؛ وق هلا أكبر الكذب عل الأشاعرة » علىمذهب انللف . وقد أعمث هله المداوة 
الضاغنة الفجة ابن تيمية عن حفيفة مذهب الحلف وتكامله » ولكن أهمية هذا النص هى أنه 

وجه الأنظار إلى صلة بشر المريسى بابلهمية . 

وقد أرخ ابن خلکان لبشر المريسى ( نوف عام ۲۱۹ ) » وذكر أنه أذ الفقه عن القاضى 

ی ییسف » ولکنه اشتغل بالکلام وجرد القول بخلق القرآن ركان مرج وتنسب إليه طالفة 

المريسية من الرجتة ۲۱ . ول یذ کر ابن خلكان أنه كان جهميًا . ولكن البندادی يرى القاثلين 
بالإرجاء وبالإمان وبابخير فى الأقعال ‏ على مذهب جهم بن صفوان » هم جهمیة . 
والبغدادى الأشعرى يرى أن الأشاعرة پنکرون بشرا ومذهيه . ويذهب مؤرخ الإسلام الكبير 
الذهبى إلى القول « بأن بشراً تفقه على أبى يصف فبرع ۰ «أتقن عام الكلام » ثم جرد 
القول بخلق القرآن وناظر عليه » ولم يدرك ابلهم بن صفوان » إثما أحذ مقالته واحتج لها + 
ودعا إليها9؟ . 


۷ - بهم والأشاعرة : 

ابن يثبتما وسعه الحهد أن الأشاعرة قد تابعوا جهس فى ابلبر » فابلهم 
وانباعه عنده بقولون : إن ذلك :الفمل قد ور ارب لا تيد . وكذلك قال الأشعرى وأتباعه 
إن الثر فيه قدرة الرب دون قدرة لبد إن موقم اتر يقول ابن تيمية؛ « الف القدرية 
وابلهمية المبرية فى الظلم فقالت القدرية : الظلم فى حقه هو ما نعرفه من ظم الناس بعضهم 
با » فإذا قيل إنه خالق أفعال العباد وإنه مريد لكل ما وقع » ومع ذلك إنه يعذب العامى 
كان هذا ظلم) كظلمنا . وموا آننسهم العدلية , وقالت ابشهمية : الظلم فى حقه هو ما بتع 
وجوده » فأما کل ما > ن وجوده فليس بظلم ؛ فإن الظلم إما عخالفة أمر من تهب طاعته + 
و إما التصرف فى ملك » ولرب ليس فونه آمر ولا لخيره ملك » بلغا يتصرف 
فى ملكه » فكل ما يمكن فليس بظلم » بل إذا نم فرعون وأا جهل وأمثالهما من كفر به 
وعصاه » وعلب موبى ويحمدا من آمن وأطاعه فهو مثل المکس . الجميع بالنسية إليه سواه 
ولكن ما آخبر أنه ينعم المطيعين ويعذب المصاة » صار ذلك معلوم الوقوع الخبر الصادق 
لا لب اقتضی ذلك » والأعمال علامات على الثواب رالعقاب وليست أسبابً » فهذا قول جهم 











۰ ۱۲۰ أبن خلکان - وفیات , + ۱ ص‎ )١( 
. ۱۲۲ (؟) ابندادی - الفرق . ص‎ 

(۳) اللهی - بیزان الاعتدال ص ۸4 ۰ 
۱) أبن تيمية - مراظة + ۱ ص 1۲ . 





وأصحابه ومن وافقه من الأشاعرة ومن وافقه من أنباع القفهاء الأربعة والصوفية 
وى موضع آخر پقرر أن « من ينكر الأسباب والقوى الى ف الأنسام » وينكر هن 
الى بها يكون الفعل » ويقول إنه لا أثر تقدرة العبد أصلا قل فعله عند جهم بن صفوان وأتباعه 
والأشعرى ومن وافقه » . ويرى ابن تيمية أن مصدر هذا القول ابطهم بن صفران » فإنه كان 
ة لا » وينى حكمته ورحمته : وینکر أن يكون لهد فمل آر قدرة مؤثرة ‏ ويذكر 
عنه أنه کان ب رج إلى الحذى أى افجدوم ويقول : أرحم الراحمين يفعل هذا ؟ ! ! » نک 
لان يكون قه رحمة ينصف بها » ومقرراً أنه ليس لله إلا للشيثة احضة « لا اختصاص لا 
بحكمة ؛ بل إن الله عنده يرجح أحد الطرفين بلا مرجح . وهنا یتتکب ابن تيمية الحق حين 
ينسب المذهب الكسبى الأشعرى للجهم » وثمة حلاف كبير بين الذهب الكسبى وبين ابلیر 
انفالس . لم يدرك ابن نيمية حقيقة المذهبالكسبى » وأنه وسط بين ابغبر والاختبار » وبين 
اطهيرة وبين المعتزلة » إن المذهب الكسبى بقرر أن الله خالق الفعل » وأن الإنسان يكتسب فعله 
من هذا الق . ركان لابد من هذا امحل الوط لإنقاذ قدم العلم الإلى » واقه يعلم بصصيقة 
القعل لا بصيغة الأمر » وهنا يسير المذهب مطرداً منسجسًا اسك الأجزاء 


۸- ابلهم وافروی والأتصارى وفكرة لاد 

ويرى ابن تيمية أن آثرابشهم النافذ فى سل لیر تال أيضًا الصو السلى الشهور 
المروى الأتصارى ٠‏ ومع ما یکنه این نام كب هئ الأنصارى » فيدموه دا 
بشي الإسلام » غير أنه يرى أن امروی أخطأ خأ الا ى فى أخذه بالحير ابلهمی » فيقرر 
« آن الفناء الذى يذكره صاحب النازل ”وهو كتاب المروى المشهور الذى وضع فيه أصول 
التصوف السلی " فهو الفناء فى توحيد الربوبية'لا فى توحيد الإلية » وهو يعبت ترحيدآ ولكنه 
ينى الأسباب والمكم متام هم بن صفوان ومن اتبعه . وبقرر ابن تيمية أن افروی = ول 
كان من آشد الناس مبايئة للجهمية فى الصفات ۰ فقد كتب كتاب الفاروق فى الفرق بين 
الثبنة رالعطلة » وكتاب تكفير ابلهمية وکاب ذم الكلام وأهله » وزاد ی هذا الباب حنی اتهم 
بالغلو فى الإثبات للصفات » إلا أنه فى القدرتايع الحهمية نفاة الحكم والأسباب . . بالكلام 
في الصفات نوع » والكلام فى القدر نوع 

ويرى ابن ثيمية أن هذا الفناء ‏ عند افروی الأتصارى - لا يجامع البقاء > والبقاء هر 
الرحلة المنممة للفناء عند الصوفية - لأنه ننى لكل ما سوى حكر الله بإرادته الشاملة الى 
تخصص أحد الالین بلا خصص » ولذئك يقول افرری إن مشاهدة العبد کم لم تدع 











(۱) ابن تيمية - + ۴ ص ۲۳ وانظر أيضا ص ۲۵ . 


۳۹4۸ 
له استحسان حسنة ولا استقباح سيئة لصعوده من جميع الما إلى معی الحكم - ای 
الک القدرى » وهو خلقه لكل ثبي ء بقدرته وإرادته » فإن من لم بت فى الوجود فرق 
بالنسبة إلى الرب » بل يقول كل ما سواه حبوب له » مرضى له » مراد له » سواء بالنسبة له + 
ليس يحب شیتا ويبغض شين » فإن مشاهدة هذا لا يكون معها استحسان حسنة واستقباح 
ية بالنسبة للرب ‏ إذ الاستحسان والاستفباح على هذا الملهب لا يكون إلا بالسبة إلى العبد > 
يستحسن ما امه » ویستقیح ما ينافيه +217 ولكن فى عين الفناء لا يشهد الإنسان فعل نفسه » 

لا يشهد إلا فعل الله » فلا يستحسن ولا يستقبح . ويصرح أن المروى الأنضاري ٠‏ 
يتابع فى هذا تماما القدرية الجبرية أتباع جهم بن صفوان وأمثاله » » ویری أن هؤلاء القدرية 
أو اللمهمية يتفقون مع المجرلة فى أن مشيكة الله وإرادته رعبته ورضاه سواء » ولكن المعتزلة تومن 
بحرية الإرادة الإنسائية » فالله ليس خالقا لأفعال العباد + ولكن جهم يرى أن الله يشاء کل 
شىء ويريده ويحبه ويرضاء ء ولا يفرق بين المشيثة والشحبة ‏ وأن الإرادة تکون أحيانا ی 
> وأحيا: معنى افبة وأن افروی » بعد أن عرض كل هله الآراء » تابع ججهسًا فسوی 
بين المشيئة ولمحبة والرضا + وأن الله بحب کل ما يخلق بمعنى أنه يريده » وأن هلا السياق 
الفکری أثر فى أصل التصوف عامة هب4 اإصوفيبة إلى أن الكمال أن تفى عن إرادتك 
وت مع إرادة ربك » وأن الانسان أ اذا امقام تکام » لا بستحسن ولا یستقیح شيت ... 
وال هنا انتهى المروى ۰ بل إن ره یط الأسباب إما يتابع جهما » فبصوح 
التوحيد صياغة جهمبة فبقول : المرب هو إشقاط_الأيتباب الظاهرة » . فالله لا يخلق شيش 
بسبب بل يفعل عنده لا به . وقد آدت هذه الحهمية الجبرة بافروی عند ابن تيمية أن بقرر 
أن : « الصعود عن منازعات العقول وعن التعلق بالشواهد » وهو ألا يشهد فى الترحيد دلیلا 
ولا فی التوكل سیا ولا فى ان لة » وقد استند المروى أى إسقاطه للأسباب على فكرة 
علمية ظهرت ف الدرسة الأشعرية » ونبتت منبلقة من روح الفرآن والسنة » وظلتها عقول 
الأشاعرة حتى ظهرت فى کل صورة لدى النزالى » رمی فكرة العادة : يقول المروى : 
١‏ وذلك لأنك ليس فى اليجود شی ء يكون سب لشی ء أصلا ولا شی ء جمل لأجل شی ء + 
ولا يكون شی ء بش ء فلا سيبية ولا عليه » إذ أن الشيع لا يكون با کل » ولا العلم الحاصل 
فى القلب بالدليل » ولا ما يحصل للمتوكل من الرزق له سبب أصلا لا فى لفسه ولا فى نفس 
الأمر » > إن هناك فقط محض الإرادة الراحدة يصدر عنها كل حادث » ويصدر مع ار 
مقترنا به اقترنً عاديا » لا أن أحدهما معلق بالآخر أو سبب له أوحكمة له » ولكن لأجل 
ما جرت به العادة من اقتران أحدهما بالآخر » يجمل أحدهما أمارة وعلماً ودليلا + مى 


















(۱) اين تیف = ماع اسه ج ص ۸4 س ٠‏ ر 


۳۹۹ 
أنه إذا يجد أحد القتئیناعادة » كان الآخر مرجرداً معه + وليس العلم اللحاصل فى القلب 
حاصلا بها الدليل » بل هنا أيضًا من جملة الاقترانات العادية . . وفذا فيكون مشاهداً 
سبق اللکم بحكمه وعلمه ؛ أى يشهد أنه صمم ما سيكون وعکم به » أى أراده وقضاة 
رکبه۲ . وبهلا وضع المررى إسقاط الأسباب على فكرة العادة ليس إلا » وان التدخل 
الإلحى باد فى كل آن وإليه يرد كل شی م . 
وينكر ابن تيمية فكرة العادة إذكارا تم »وهو ينسبها فى نهاية الأمر إلى ابلهم ومن 
المؤكد أن جهما لم يصل إليها » حقا إن منطقه ابلبری قد ينتهى إليها ٠‏ ولكن فكرة العادة على 
أساس الاقثران بين ما يعتقد من الحقيقة سیب وما يعتقد فى الحقيقة مسيباء قد تكونت خلال 
حث طويل فى المدرسة الأشعرية منسقة مع روح القرآن والسنة ومأخخوذة منهما » وكانت الغاية 
من وضع فكرة العادة معارضة فكرة العلية الأرسططاليسية وإقامة تصور مخالف لها » ومن 
المجيب أن إنكار العادة يدرج ابن تبمية فى دائرتين عخالفتين لأهل السنة والحماعة » دائرة 
الفلسفة البوذانية من ناحبة » ودائرة الاعتزال من ناحية أخرى . 








4 جهم بن صفوان والفزالى : 

بضع ابن تيمية نظرية فى الب الافی یمام الانساق مع مذهيه + ولستا فى مال 
عرضها ون نؤرخ للفكر الإسلاى یناه واكننا نوع صبوتزقعوجزة لاحى تنبين موففه من 
جهم بن صفران » وصلة الغزالى به ى رأى ابن قيمية . بری ابن تيمية أن الله هو حمبة بمنة » 
يحب فاته الإلمية» كا بحب علوقاته "٠ء‏ ثم إن ميدأ الحب يسرى بين الحالق والخارق ويتبادل» 
بل إن الإسلام إنما ی لوضح امحبة الإلمية كاملة » مترهة عن محبة الشريك + فا حبر له وحده + 
ومن أحيه » وعد بلذة الحب الكبرى . . النظر إلى وجهه الحميل فى الآخرة . وه 
دفاع ابن تيمية الكبير عن سالة الرؤية » بانها رؤية حفيقية حسنة » إنها غاية التصوف 
افيمى : وهی تتند على نظریانه الميتافيز يفية والفيزيقية . إن_الميتافيزيقا تقوم عنده عل 
جسمية الله وال عنده هو ابلسم الوحيدء وأما اليجود الطبيعى » فهى حوادث تحدث فى ذات 
الله وانمکاس ها فى المرآة الإلمية » فالصوق إذن فى سلوكه هر حادثة تتمکس فى اللات وتنظر 
إليه . هنا یبن الدافع الأساسى فى زعة التجسيم الى تسود المدعب التيمى » والنظرة المسية 

(۱) ابن تيمية : ۳ س ٩۱‏ . 

(۲) و نظرية الب عند ابن تيبية» يعرضها ابن تمد فى منهاج السنة عرض كاملا فى موافيع 
مشمددة - وأنظر على اللصوس - چ م ص ٩٩‏ - ۳۰۱ وج ۱ صن ۲۹۹ ويعرفس أيفيا لين اليمية 
لنظرية فى اتصود فى كتابه لتفرقان بين أولياء الرحمن وأولياء الشيطانة . 












۳۷۰ 

الى نناول بها الذات الإية » فالله ستوی‌علی عرشه استواء ماديا عند ابن تيمية فى آبهی جمال + 
ثم مجملسه الكبير فى المقام لمحمود » وعلى یعرش محمد صل الله عليه وسلم ؛ كل هذا لتحقيق 
لذة عظمى ء لنة النظر إلى وجهه ابمیل ۰ يقول « وقد ثبت أن التناذ المنین يوم القيامة 
بالنظر إلى الله أعظم لذة فى ابلنة » قى صحيخ مسلم عن ای صل الله عليه وسلم أنه قال : 
إذا دخل أهل ابنة الحنة نادى مناد: يا أهل الحنة إن لكم عند الله موعدا يريد أن ينجزكوه 
فيفولون : ما هو ؟ ألم پیض وجوهنا » ويثقل موازيننا ؛ ويدخلنا ابلهنة » ويجرنا من الثار » 
ال : فيكشف الحجاب » فینظرون إليه » فا أعطاهم شيا أحب إليهم من اك 
الريادة :217 وبهذا يفسر ابن تيمية : الآبة : الذين أحسنوا الحسى وزیا 
النظر إلى وجهه الحميل . بیغا فسرها صوفية وحدة الوجود بأنها مقام الوحدة . ولكن ابن تيمية 
بری أنها غاية الوجود الأخروى » ويورد الحدديث : و أسألك لذة النظر إلى وجهك والشوق إلى 
لقائك من غبر ضراء مضرة ولا فتنة مضلة » وبعلق على هذا الحديث : و فا أعطا. 
ایهم من النظر إليه > یبن أن اللذة الحاصلة بالنظر إلبه أعظم من کل للع أن ابلنة» .. 
بل إن ابن تيمية يرى أن محبة المؤمنين لربهم أمر موجود فى القلوب والنظر + رآن الانسان فى 
بد کر الله وذكر حمدهوالآلهوعيادته من اللذة ما لا مده بشى ء آخر + 
وهذا لاه يحب الله الحب الكامل » فَإلْصلآوالق ءي بعلت قرة عينى فى الصلاة » وهى راحة 
النفس لله ه أرحنا بالصلاة يابال + .وس گر هی مراتع الحنة « إذا مرم رام اند 
فارتعرا» ۰ وریاض الحنة هی أذ ال6 ومد بک ببى ومنبری روضة من ریاض 
اللمنة »۲۳ ومن نشعر نی كل هذا بائلذة الكبرى » وكلها إعداد للذة الرؤية . 












الب 














ويرى ابن تيمية أن إنكار هذه اللذة » وبالتالى إنكار الب المی إا هما من بقايا 
جهم بن صفوان » وان أول من عرف فى الإسلام أنه أنكر أن الله مب أو بحب ابلهم 
ابن صفوا وشيخه الحعد بن درهمء وأن امعد تأثر ى هذا بالفلاسفة ولصابة حيث كانوا 
ن فى مسقط رأسه حران۳) ثم تابع المعتزلة جهسسًا » فأنكروا الرؤية وبالتالى آنکروا هله 
وقد يفسرها من تناول الرؤية منهم بزید العلم ‏ أو لذة العلم به > كالاذة الى 
فى الدنيا بذكره » لکن تلك اکل . ثم تابع المعترلة . متصرفة الفلاعفة والثقاة كالفاراق 
وكأ حامد وغيره» فإن ما فى كتبه من الأحباء وغيره عن لذ النظر إلى وجهه هر بهذا نی( 




















(۱) ابن تة +۴ ص ۷ 
(۲) تفس الصدر نفس السینة . 

(۴) تقس الصدر : ص ٩۸‏ +۱ ص ۱۹۷ . 
(۸) ابن تيية : مهاج + ۴ ص ۷ه . 


۳۷ 

ويرىابن تيمية أن أبا العالی ابمویی ( إمام الحرمين ) وابن عقيل » يتكران أيضًا أن بائذ أحد 

بالنظر إليه ء ثم يذهب أيضًا ل القول بأن الأشعرى ولباقلانى بالقامى أبا يعلى يرون أن 

الله لايحب ذاته » ويعلنون أنهم بختلفون فى ذلك مع الصوفية » وأنهم بتأولين عبة الله بأنها 
عبة طاعته , 


وأرى أن ابنتيمية خبط هنا تخبط تام » فهو يتهم الأشعرى والأشاعرة بألهم ينكرون 
أن الله يحب ذانه ء ولكن الأشاعرة تتکر الشبيه أشد الانکار . كا تنكر اشبسیم » وتهاجم 
أفوال العموفية لین يرون أن الله کتر نی » راعه بهاقه وجماله » فأحب أن يعرف ء فأوجد 
اللهلق . وأرادت الأشاعرة بإلكار عبة الله ناته أن تتكر التجسیم ولنشبيه الذى استفاض فى 
كثير من مدارس المشوية والشيعة الغالية ایسمة الى نادت بأنه جسم وأئه سبيكة صافية وأله 
يستوى على المرش . یذهبت الأشاعرة بتأويل امحبة بالمشيئة » ولكتها لم تتکر إطلاق) محبة الله 
ناس وبحب آناس له . أما أن أبا حامد الغزالى قاد أنكر لذة النظر إلى الله » فهذا مالم يرد عنه 
لا فى الاحیاء ولا فى غيره . فأبو حامد الغزالى رجن أشعرى العتقد » دافع عنه أجمل دفاع 
وهر ييزدن بإمكان النظر إلى الله فى الآنعرة بل وان فى هذا « وجوه يوئ ناضرة . . ٠‏ 
وقد التزمها من قبله شيخ المدهب أبو امن الأشعرى نما بنكر الأشاعرة الاذة المسية الى 
تنيتق من كتابات ابن تيمية» ويروك أن .للخ الرؤية هي لذة التأمل فى الله وجماله وبهاله + 
لا جرد شعور حسی . 

خائمة : قد تین لنا الآن ما كان الحهم بن صفوان من تأثير خطیر فى الفكر الإسلاى + 
كان الرجل متام اشیخه الأول الحمد بن حرهم أول من وضع فكرة « التأويل العقلى ‏ النصوص 
الدينية » أو بمعنى أدق أول من‌خاض مشكلة « المعرفة » بمعناها الفلسى . وقد فبا المسلمين 
بهذا » فابعه من تابعه. وعارضه من عارضه . . ومنذ ذفك امین وأمام المسلمين طريقان : 
طريق النقل وطريق العقل . 

زکان للرجل بعد ذلك فضل كبير أيضًا فى تاريخ الفكر الاسلامی + هو قيامه فی وجه 
الإسرائيليات الى هاجمت الإسلام من خراسان » ولو حفظ لا التاريخ كتبه لا تفیح لا 
الكثير من مناقشائه مع مفاتل بن سليان فى هذا الصدد . وقد کان لقاتل بن سليان أثر كبير 
فى إدخال الإسرائيليات إلى قلب التفسير ۽ پل إن ابن تيمية نفسه لم يستطع أن ینکر أن مقاتل 
ابن سلهان وداود الماهرى وبعضا من غلاة اساك يقولينة إن اقه جسم وأنه جثة وأجضاه على 
حمورة الإنسان . وله لم ودم وشعر وعظم وله جوارح وأعضاء من بد ورجل ولسان ورأس وعینان 


۳۷۲ 
ومع هذا لا يشبه ره »!۲۱ ومع رلة ابن تيمية تبرثة مقائل من فکرنه ابسمة الشبهة » فإنه 
یعترف بأنه لم يكن لارجل قدم تابن فى الحديث . ول یستطع جهم صبراً على أفكار مقائل » 
فوقف فى وجه هذا التيار نلطیر شوى من المشبهة وقائل فى ذلك تالا عنيف] , ب 
ول خراسان» كانت المذاهب المندية رالثنوية » من سمنية ومانوية » تهاجم الإسلام فى 
عنف وقرة ؛ فارى ها جهم يثاقشها ويجادها + ويضع أصول ابدل مها » ویعتن الإسلام 
على يديه الكثيرون من أبناء نلك المذاهب » ويسير على أثره مشيخة المعتزلة فيبعثون بدعانهم 
إلى تلك النواحى يتممون مهمة امهم . وقد تابع الحهم الحارث بن سسريج » وكان اللحارث مئل 
القلق الاجياعى النی ساد المبتمع الإسلاى فى ذلك العهد » فخرج على بى أمية الظلمة » 
وخرج معه بلهم » وبهذا وضعا الأصل « انفارجی » أو وافقا انوارج فيه > وهو « الأمر 
بالمعروف والنهی عن المنكر » وقد أصبح هذا أصلا فيا بعد من اصول المعتزلة الحمسة » وكانا 

- المارث وجهم » کا قلت وکا قال القاسمى - يدحوان إلكتاب والسنة . 
وعاشت ابلهمية بعد ايهم » بل عاش التجهم + فرسمت به العدزلة »یاوه ابن يمية 
أن ينسب إليه الأشاعرة لحد ما . وتعدى أثزةإلالشعراء بميث يقول ابن تيمية . وقد شاع نى 
الاس أن قول ابلهمية مرنى على الى خر مار لیم ينظمون هذا المعنى كقول أل نمام : 

اجهمية الأوصاف لل التي قدا لبوا جور الأمهاء9؟ 

ولقد توزمت آراء ابلهمية بين ليت لفق , أيض بإتنا نری امعنزلة بعد تاح بى 
الصفات »> وقد ادى جهم بهذا من قبل ۰ وتأخط المعتزلة بالتأويل العقل واعتبار كثير من 
التصورات الدينية از » وهذا ما فعله ابلهم قبلهم . المعتزلة أشد الاختلاف مع 
النهم فى امبر فقد كان جبريا ركان المعتزلة قدريين + ويخدلف السلف والأشاعرة مع جهم 
فى نی الصفات » [نهم ن الصفات لتقديمة لله ۰ ويختلفون معه فى مسألة ابلبر و 
إنهم يوفقون فى مدهب مياسك الأجزاء بين المبر والاختیار » فيضعون مذهب الکسب + 

















يحلون به الشکلة العتيدة . 
ولكن كان لهم بن صفوان فل كبر . . اه وضع المشكلة » وأثار للعاصفة . وقتل 
ابلحهم ۰ ولعنته جميع القرق إلى يومنا هاا . 


و جاص ۲۷۹ . 
چا ص ۱۱۱ . 





السباباسادس 
المعتزلة 


لول 
الأصل اثاریخی لكلمة المعتزلة 


إن مشكلة الأصلافناريخى لكلمة المعتزلة قد أثارت كثيراً من المنافشاتبين الباحذين 
قدا وحديناء ذلك لأن توضيح هذا الأصل يلق الغو ر على حقيقة « المعتزلة ٠‏ و و الاعتزال ٠‏ 
وييين لنا هل ظهرت اس فى التاريخ فجا ۶ از ميدق - هل ظهرت بمركة مسرحية 
فى جلس المسن البعری» آم أنها كانت خاجة ملحة من بحاجات الدع الإسلاى » وشل 
واقعه» وتخرج من بناله - ذاخليعًا وداج ب يهل قابلها المسلمون الأوائل بكراهية واستتكار 
حتا ؟ آم أنه تطور تاریخی اباد معيئة وین لبحت العلمى ولنطر العقل ف لتصوس 
الديئية ؟ وينصل شیغها الأول واصل بن عطاء وزميله مرو بن غبيد عشيفة قبلهما » درست 
لدبهم المساتل » واوضحت ابلزلیات » ركان على واصل بعد ذلك أن ينظمها ؛ رأن پضمها 
تلاملنه تى نسق متكامل لتعبر عن افجتمع كله . إن معرفة الأصل اثاریشی للمعتزلة ین تماما 
صلة واصل بطلافنين هامتين من قبله » وعاتان الطالفتان هما القدريون من ناحية » وابلهمية 
رواد ملحب للتأويل اعفلی من ذاحية وكانت الطائفتان حیتل تمثل ثورة لطجتمع الإسلاى على 
بی أمية . 

اند نسيت الم فيا بعد إل این » فيلقبون باقدرین آحی وأحيانا أخرى برع 
پابلهمیة » عل حلاف ما بين الطالفتين . 

ون نلاحظ أذ الآراء والأذكار كانت نتضارب فى مدرمة امسن البصری » وشيخ 
المدرسة يلق بأصول هامة تختلف حرفا الآراء والتفاسير وتتتج عتلف المذاهب . وحن نعل 
أن معبدا المهنى قد نی إليه ۰ کا أنى إلبه غيلان الدمشى » أنه استحسن أول الأمر مذعيهما 
فى للقددر + ولكنه تراجع وى الناس عنهما - فيا تقول مصادر السنة . وال مجلسه أيضآ حضر 


۳۷۳ 


۳۷۹ 
جماعة من رعاع الرواة» ولاعرضوا بضاعتهم عليه أنكرها وصاح فى أتباعه « ردوا هؤلاء إلى حشا 
الحلقة» أى جانبها .:. فسا الحشوية ؛ ولعل هذه أول تسمية بهذا الاسم فولاء الذين حشوا 
الحديث بالإسرائيليات » وان كانت هناك بعض الاصوص تقر أن عمرو بن عبيد هو وه 
من أطلق هذا الاممءرأنه مى به عبد الله بن عمرء فقد كان عبد الله بنعمر يقبل الأحاديث 

ولستن والآثار » كيفما كانت , 

وفى مجلس امسن البصری وضع مؤرخو القرق القصة الثائعة الآثية: أن رجلا دحل على 
الحسن البصرى فقال :يا إمام الدين» لقد ظهرت في زماننا جماعةيكفرون أصحاب الكبائر + 
ولكبيرة عندم كفر ج به عن‌اللة » وهم وعيددية انوارج ‏ أو جماعة برجثون أصحاب 
الكبائر» والكبيرة لا تضر مع الإيمان » بل العمل فى مهبم ليس ركنا من الإيمان ؛ ولا يضر 

مع الجا ممصية كال بلع مع الكذر طا » وهم مرجة الأمة فكيف تحکم لنا ف ذلك 
ماد تشک امن فى لت » ول يجيب قال رال ابن عطاه : أنالا آقول إن صاحب 
الكبيرة مین مطلق ولا كافر مطلق » بل هو فى منزلة بين لین لا مؤدن ولاكافر » ثم قام 
واعتزل إلى أسطوانة من أسطوانات السچه يقرر ما أجاب به على جماعة من أصحاب 
الحسن » فقال المسن : اعتزل عنا وال ۰ فس ىكو وأصحابه معتزلة ٠»‏ , 

ما البغدادى فيذكر اتقصة على الككل الا : کان واصل بن عطاء من منتاني مجلس 
الحسن البصری فى زمان فتنة ال 2 + وکان الناس یملق أصحاب اللنوب من أمة الاسلام 
عل فرق : فرقة تقرر أن كل مرتكبٌ للب صَفي ركو كبير مشرله بلفة وهو قول الأزارفة + 
وفرقة تلعب إلى أن صاحب الذئب الجمم على تحريمه كافر مشرك » وفرقة تقول إنه منافق . 
رکان علماء التابعين فى ذلك العصر مع أكثر الأمة بقواون : إن صاحب الكبيرة من امة الإسلام 
مين لما فيه من معرفة بالرسل وبالكتب المنزلة من 
الله حق » ولکنه فاسق بکبیرته ؛ وضقه لا ينى عنه اسم الإيمان والاسلام , . فلما ظهرت فتئة 
الأزارقة بالبصرة والأهواز واختلف الناس فى أصحاب الذنوب على ما ذكرنا » خرج واصل 
ابن عطاء عن قول جميع الفرق امتقدمة ‏ وزعم أن الفاسق من هذه الأمة لا مؤين ولا کافر + 
وجعل الفسق متزلة بين منزاتى الكفر والإيمان . فلما مع اللحسن البصرى من واصل بدعته هله 
طرده من مجلسه» فاعتزل عند سارية من سوارى مسجد البصرة » وانفم إليه صديقه مرو 
ابن عبيد فقال الاس يوبثف فيهما ما قد اعدزلا فول الأمة ۰ وى أنباعهما من بو 
مەز 7 


















(۱) النهریتان : الملل وللحل » ج ١‏ ص 14 . 
(۲) اپندای : الفرق بين الفرق » عص ۷۸ . 


۳۷۰ 


رین فبرى أنهم معوامعتزلة لاعت زاخم مجلسهزالحسن البصری) واعتزاهم قول ا مسلمین 6 
رواية أخرى تسب كلمة الاعترال إلى مرو بنعبيد + فالقریزی والسممانی 
پوردان الأءر على هذه الصورة : « المعتزلى ‏ هذه النسبة إلى الاعتزال وهو الاجتناب 
والجماعة المعروفة بهذه العقيدة نما سموا بهذا لأن أبا عبان مرو بن عبيد البصرى أحدث 
ما آحدث من البدع » واعتزل مجلس اسمن البصرى وجماعة معه ۰ فسموا المترلة 7 . 

١‏ قییة إلى نفس الثىء فى عيون الأخبار فيقيل : «وکان يرى رأى القدر 
واعتزل الحسن » هو وأصحاب له ۰ فسموا المعتزلة ۲۳ . 

ومت روية ثالئة تقرر أن اللی مماهم بذاك قنادة بن دعامة السدوى (التوق سنة 
۷- ۵۱۱۸) رهو أبو خطاب قتادة بن دعامة السدونى البصرى الأ كه كان تابعياً الا 
كبيراً » وكان يدور البصرة أعلاها وأسفلها بغير قائد » فدخمل مسجد البصرة » فإذا بعمرو 
ابن عبيد ونفر معه» فأمهم وهو يفل نأنها حلقة الحسزالبصرى ؛ فلما حرف أنها ليست له قال : 
إنما هؤلاء المعتزلة » ثم قام علهم . . فنذ ومد سموا العتزلة ۲۳ » ويقال إنه ذكر هذا بعد 
وفاة الحسن البصرى ( توق عام ۱۱۰ - ۷۲۷ )0 یل إلينا صاحب الية الرأيين معا : 
« وعرا بذلك » ققد اعتزل واصل بن عطاء حون ید ٍحلقة الحسن . وقيل لقول قتادة 
ركان من أصحاب الحسن : ما يصنع المتزلة كانت يميم بهذا الامم ۳ . 

وأما ابن خلكان فيورد نفس افص و يلاكر عن .إلى عبرو بن العلاء أن قنادة تكلم 
هدر 69 




















واه كان صاحب القصة مع الحسن هو واصل بن عطاء أو عمرو بن عبيد : أو أن اذى 
أطلق عليهم اللقب الحسن أو قنادة » فإن هذه الروايات تتفق فى أن الاسم أطلقه أهداء المعتزلة. 
عليهم : ولا نجد عند صاحب المنية نفسه ء وهو معتزل» أى توضيح للمسألة » بالرقم من أنه 
یمد أن المعتزلة هم الفقة الناجية وأهل الحق فى الإسلام . ويذبى جوهر هاه القصة إلى أن 
الاسم أطلق عليهم فكاية بهم صخرية » وأن السبب فى إطلاقه عليهم هو أنهم اعتزلوا ملحب 
الأمة جمعاء . 





(۱) الإسفرايش : التبصير فى الدين » ص ۸۰ ۰ 4۱ ۰ 

(۲) الشاق : الانساب .. ص ۲۹ » والقرپزی : خطط .. ب 4؛ صن ۱۹۸ وس ۱۹۵ ۰ 
(۲) ابن قتیة : میرن الاخبار : ص ۲4۲ . 

. ۲۲ طاش عيرق زلده + نقتا السادة + ۲ ص‎ )٤( 

(ه) ابن للرنفی : المنية والأمل » صن ۱ و ۲ - 

۱۹۷ ابن خلکان : وفیات ؛ + ۲ ص‎ )٩( 








۳۷۹ 
ولد دم كلاو فوسو نون مقا رل رت نم با تین 
الذدين قبلوا هذا الرأى واعتبروا کلمة المعتزلة تعن 35 
فى مقالته هذه بدح ض كل الآراء ای قبا 
فكرته اى استند فيها على نصوص هامة للسعودى . أما نصوص السعودی فوى : « وماثت 
ای حذيقة فى سنة إحدى وثلائين وماثة » وهو شيخ المعتزلة ونديمها » 
النزلتین + وه هه نز ال للا لين عون وا 
ويه مميت المعتزلة » وهو الاعتزال ه ونص آخر هو : ثم القول بالوعد والوعيد » وهو الأصل 
اثالث » فهو أن الله لا يغفر لرتکب الكبائر إلا بالتوبة ؛ وأنه لصادق فى وعده ووعيده » 
لاميدل لكلماته » ثم القول بالمنزلة بين الزنین » وهو الأصل الرابع » فهو أن الفاسق المرتكب 
اللكبائر ليس جزمن ولاکافر + بل يسمى فاسقاً على حسب ما ورد التوقيف پتسمینه وأجمع 
أهل الصلاة على فسوقه . قال السعودی : وفذا لباب سميت المعتزلة وهو الاعتزال » وهو 

الموصرف بالأسماء والأحكام مع ما تقدم من الوعيد فى اللفاسق من ملد فى النارة 299 

ویشرح لالينو هذا بان المسعودى هب وله« تسميته» وسف الشخص بأنه مؤين أو كافر 
أوفاسق » وبقوله ‏ أمماء » الألفاظ (أعابلة مئ كان وکفر ومن وكافر » وبقوله « الأحكام » 
المسائل النظرية والمملية الى تضلما هلم الأرطاف . وبصل بعد ذلك إلى النتيجة الآنية : 
إن اسم ه المعتزلة لم يطلق على الفرين آنأو المدرسة الكلامية اللحديدة الدلالة على أنهم انفصلوا 
عن أهل السنة أو تركوا مشایخهم القداى ” ورفماتهم ٠‏ وانما أطلق للدلالة على موقفهم كأثامن 
مبتعدين محایدین بين طرف رجال الدين والسياسة فى وقت ما » ممتنعين هكذا عن المصومات 
والنازعات القائمة بين المسلمين » فاسم المعتزلة لم بطلقه عليهم أهل الستة > ونم اختاره المعتزلة. 
أنفسهم للدلالة على مرقفهم الخاص فى هذه الألة۳. ويؤيد فكرته هله أيضاً بنصوص 
تاريفية وضح أصل اسم المدزلة . 

وهله النصوص تلبت أن الكلمة أطلقت - کاصطلاح - على طائفة من الأشخاص 
(عام۳۰ه) يروا مبايعة على :راو أنهم ليسوا من شيعة عنان»« وموا هؤلاء المعتزلة» لاعتز الحم 
بيعة على ٠‏ ويورد النصوص الكثيرة عن أني القداء والأخبار الطوال الدينورى والطبرى . ثم 
يصل نلینو فى غرء هذه النصرص بين المعتزلة المتكلمين والمعتزلة السياسيين ٠‏ طالما كان 















- التراث اليوانى فى الحضارة الإملامية - ترجمة وتمليق الذكتور عبد الرحمن بدوى‎ )١( 
. ۱۷۰ ص‎ 

(۲) السوی : بروج الاب ج ۴ ص ۱۵۲ . 

(۴) اتراث لواف : ج ۱۸ ص 1۸۴ ۰ ۱۸4 . 


rw 
: امتكلمون قد خاضوا  ولو نظری - فا خاض فيه الأوارن وأرادوا اعتزال الفريقين معا‎ 
اللوارج ولسنة .لك يقرر نقينو « أن ال اد المدكلمين كانوا فى الأصل استمراً‎ 
فى مدان الفكر والنظرللمعتزلة السياسيين أو العمليين 217 . وم أن نلينو زب کنر من فتيجة‎ 
عسائية ؛ إلا أن كثياً من ابدزیات الى حاض فيها لم تكن صنحيحة کا سبين فى ثنايا هلا‎ 
الباب ,وال اللى زورده الآن فقط عل عدم صحة مقدماته هو : إذا اعتبرناالمعتزلة لمتكلمينٍ‎ 
امتداداً المعتزلة السياسيين » وكان المعتزلة السباسيون فى منأى عن ممترك الفلاف بين على‎ 
وشيعنه ومان وشيعته » فكيث نفسر قول المسعودى- والمسعردى هو مصدرتاينوالأرل أن‎ 
يزيد لد( الفليفة الأمرى اتوق سلة ست ومشرین وماثة ) ركان يذهب إلى قو المعتزلة‎ « 
وبا يذهرون إليه فى الأصول الحمسة من التوحيد والمدل والرعد والأمماه والأحكام - وهو القول‎ 
۲ بالمنزلة بين النزلتين » والأمر بالمعروف ولبی عن انکر‎ 
كيف رافق اعتناق خليفة أمرى الملحب المعتزل الكلاى مع القرل بان هلا الملهب‎ 
المعتزلى الكلاى نما هو امتداد الملهب المعتزلى السیامی - وأن هذا الذحب الأخير يقرر‎ 
+ تقر برا حاسم اعتزال الفريقين : انوارج ولسبة ية على وأعدائه » الأمويين والعلويين‎ 
والتأى عن افسة ما أمكن . بل يقرر المذهب امل :نلاس خلد فى انار + ولكن درجه‎ 
أقل من درجة لکفار» وی أمية اعدبر وا مصاة سین" فکیف یرانق أمير أمرى » بله خليفة‎ 
+ المسلمين عل اعتناق ملحب يلق عليه ول سر مشكوك... ويرك مدهب السة والجماعة‎ 
, ای ابرم نہدین اناد خطأ فى حربهم مع على ۰ خط لا يوردهم مهارىالقسق أو الكفر‎ 








أما وضع المسألة الصحيح» فهو أن امم الممتزلة قد ظهر سباسيا بلا شلك فى حروب 
على وأصحاب الحمل ۰ وى حروب عل وبعاوية . ولكنه لم يستخدم لطائقة معينة بلاتها ٠‏ 
بقل إلينا الدينورى التص ال : مر الزبير بالأحئف بن قيس وهو جالس بقناء دار 
وحوله قرمه » ولد كازوا اعتزاوا مرب »۳ "فا حنف إذن اعنزل الفريقين مع . ولكن الدينورى 
ید کر أبضاً أن أبا الدرداء رأبا أمامة الباهل دخلا على معاوية ققالا له : علام تقاتل علياً وهو 
أحق بهذا الأمر منك ؟ قال : أقاتله على دم عیان . قالا : آهو قله ؟ قال : آوی قتلته > 
فسلوہ أن ساملا یه ون أول من يبايعه من آهل الشام . قأتبلا إلى على فأخبرا + فاعترل. 
من سكر على زهاه عشرين ألش رجل ٠‏ فصاحوا : نحن جميعا نا عبان » فخرج 











(۱) لقن الصبر + ص ۱۹۱ . 
(۲) لسیی : مروج للقي : + ۴ ص ۱۵۳-۱۶۲ ۰ 
(۳) ینوی : الأخبار الطرال من ۱۰۰ . 


۳۷۸ 


أبوالدرداء وأبو أمامة. فلحقا ببعفى ال-واحل؛ ولم يشهدا شيا من ثلك اروب »رهن تلحق 
كلمة الاعتزال ببعض من شيعة على التعصبین له . وأحياناً يوم به من شارك فى الحرب مع 
عائشة مثل عبد الله بن الزيير 29 , 

وأحيانا أخرى نرى الغيرة بن شعبة ال أبا موبى الأشعرى : ما تقول فيمن اعنزل هذا 
الأمر : وجلس فى بيته كراهية لندماء ؟ ققال : أولنك خيار الناس » خفت ظهورهم من دماء 
إخوانهم و بطونهم من موم ۳ وكلمة اعنزل هنا لا مدلول سيامى ها » بل استخدمت استخداماً 
عاديا بت . وأحيانا تظهر الكلمة واضحة : ٠‏ وراد أبو موبى الأشعرى أن يول أحد المعتزلة 
-- عبد الله بن عمر ‏ اللحلافة .297 فالكلمة قد استخدمت فيا أرى فى ذلك الوقت السيامى 
الضطرب : واضطرب مفهومها وما صدقها » ولكلها تأخذ نوعا من الاستقرار بعد تنازل الحسن 
ابن على لماوية ۰ وكان محمد بن زاهد الكوثرى الفضل فى توجيه أنظارنا إلى نشأة كلمة المعتزلة 
ععناهاالاصطلاحی . وقد اكتشف النص الذى يحدث عن هذه النشأة فى كتاب الرد على آهل 
الأهواء ولبدع الملطى ۰ وهو الكتاب الذى كان أيضاً للکواری فضل القيام بنشره وتسيره 
نا . يقول الملطى : ٠‏ المعدزلة وهم أربابالكقم وأصحاب ابلحدل والتميرز والنظر والاستنا 
والحجج على من خالفهم وأنواع الکلام ون إن عام السمع » وعلى العقل والمتصفون فى 
مناظرة الخصوم ۰ يجتمعون على أصل لابق وه وعلبه رون وبه يتعادارن و۱4 اختلفوافى الفروع . 
وهم سوا أنفسهم معتزلة > وذلك حا ع :لبج بن عل عليه السلام معاوية. وام إله الأمر » 
اعتزلوا الحسن ومعاوية وجميع الناس + وذلك أنهم کانوا من أصحاب على » ولزموا منازم 
ومساجدهم وقالوا : نشتغل بالعلم والعبادة » فسموا بذلك معتزلة *٠‏ “هذا النص المام ای ترکه 
لا أقدم مؤرخ للعقائد وصل إلينا كتابه ( هو أبو لسن الطرانى الملطى الشافعی المتوق سنة 
۷+ ) محدد لنا تماما ظهور كلمة المعتزلة کصطلح‌فی يطاق على طالفة تفرغت للعلم والعبادة. 
ون نعلم أن الحسن بن على قد بايع معاوية عام ۸4۰ وهو المعروف بعام ابلماعة » فیکون 
أول ظهور لكلمة الاعتزال هو عام 4۰ ه. 











العامة جماعة من خلص اللینین » رأوا الأمر ‏ كا قلنا 
نزمدوا الدنيا وأمرها . وفى هذا الوسط العتزلی ۰ أو بين هؤلاء ل 





(۱) ثفن المبر : ص ۲۷۲ . 

(۲) تقس المدر ص ۱۶۰ . 

(۳) اللینوری : الاخبار الطوال » ص ۳۰۱ . 
(4) نفس الصدر : نفس الصحيفة . 

(0) اللطی : ارد ص 4۰ ۰ 4۱ 


۳۷۹ 
هناك رجلان من أهل البيت هما أبو هاشم عبد ال بن محمد بن الحتفية وأخوه الحسن > وکانا 
أيل من کم بالاعفزال » ومن هله الحلقة حرجت معتزلة واصل بن عطاء + ركان واصل قرب 
إلى أني هاشم » کا خرج اسن بمذهب الإرجاء . ینود إلى توضيح صلات واصل يكل 
من هلين الإمامين فيا بعد » ون ین الآن أن نوضح أن كلمة هلق » الى ومت أتباع 
واصل إنما أخعذت من هذا الرسط العامى الذى كان يعيش فيه . 
وقد سبق أن أشرت فى الطبعة الأول من كتانى هذا إلى نص هام عثرت عليه يقو « من 
الفرق الى افترقت بعد ولاية على فرقة سیم اعتزلت مع سعد بن مالك وسعد بن أنى وقاص 
وعبد الله بن رین الخطاب وحمد بن مسلمة الأنصارى وأسامة بن زيد بن حارثة» فان ها 
اعتزلوا عن عل » وامتنعزا عن حار بنه وافعار بة معه بعد دخوطم بيعته والرضاء به » فسموا 
المعتزلة » وصار وا أسلاف المعتزلة إلى ندر الأبد : وقالوا لا يحل قتال على ولاقتالمعه؛ والأحنف 
ابن قيس تالا تقومه : اعتزازا الفننة أصلح لکم ۱ ولا باس أن يطلق على مؤلاء الصحابة 
حمبيعاً لقب المعدزلة» ولكن لا يمكن اعتبار مولاء أسلاف العتزلت ولتأخد مثلا أبرز شخصية 
مهم وهى شخصية عبدالله بن عر بن الحطاب::فعيد الله بن مر يعبر من أهل الحديث؛ 
أهل السنة فقط ء ولا يمكن اعتباره إطلاقا فا لول بن عطاء أو لعمرو بن‌هیید» 
بل إن مر بن عبيد قد هاجم عبد القه بن مر واعتبره حشويأ . 
والآن ننتمی إل النتيجتين ا حاسمكين یووم نر 
الأول : أن المعدزلة هم این أطلقوا على أنفسهم هذا اللقب » ويؤيد هذا ما قاله الرازى 
عن القاضی عبد الحبار» وهو مفكر المعتزلة الكبير : « کل ما ورد فى القرآن من لفظ الاعتزال» 
فإن المراد منه : الاعتزال عن الباطل + ملم أن ام الاعتزال مدح ۲۳۰ . ويذكر القاضی 
عبد الخبار فى أول کتاب المنبة والأمل حديثاً عن الى صل الله عليه صلم بإسنادين مختلفين 
« ستفترق أمتّى عل بضع وسبعين فرقة أنفاها وأبرها الفثة العدزلة ۲۳۰ وما لا شك فيه 
أن أثر الوضع ظاهر اق الحديث 
انية : أن السبب آی أنهم اعتزلوا » أو أن هذا الاسم أطلق عليهم هو عدم موافقتهم 
على انتقال انللافة إلى معاوبة » فأصابتهم حسرة مريرة أن پسلب الق أهله ۰ فابتعدوا عن 
الحياة السياسية » وطار إلى العبادة » إنهم كانوا بمثلون « روح المبتمع الاسلای + فى « موقف 














(۱) التو 

30000002 
(۲). فخر الدين اقرازي اعتقادات فرق السلمین والمشركين ص ۲۹ . 
(۳) ابن الرتفی : المنية والأمل ص ۱۱ . 


فرق الشيعة .. : ص ه وأنظر نثأة الفكر الفلسنى فى الإسلام « الطبعة الأول 





۳۸۰ 
ملی» إن تکلمناباسلوب عصرنا ‏ أقول [نهم كانوا بمثلون المارض السلبية لمجتمع الاسلای. 
کان هذا الجسم مغلوبا على آمره ؛ يعيش فى مرارة وذلة » وى استسلام . ووم الاستملام 
هو اللامبالاة راثك فى كل شوه » حياة وبعاناة داخلية : الاعتزال وسرعان ما ای هؤلاء 
المعتزلة السبب السیامی فى اعتزاهم » وهم بندارسون النصوص ٠‏ ولكن احوادث الى كانت 
یط بهم وهى شغل افبتمع الذى كانوا مثلولف داخليً- جعلتهم پتجھون مرة آخری إلى ایا 
السياسية والدينية » ومن هنا » ومن هلا افبعمع المعتزل رجت المرجنة من فاحية وللعدرلة 
الكلامية من ناحية أخرى » وقد تسلحت الثانية ‏ فى صورة صارخة -- بسلاح جديد 
هو العقل , 

إن تكون عقائد المعتزلة الكلامية نشا نى تلك البيثة المستثيرة » ونشأ فهها كما فلت شيخ 
المعتزلة الرسمى الأول : واصل بن غطاء . 


اضر الاق 
واصل بن عطاء 
(۸۱۳۱-۸۱) 


شيخ المعتزلة الأرل 

قد نبت العازلة جميعاً إلى واصل بن عطاء » شيخ الحزلة الأول » وقديمها كا يصفه 
للسعودى .»١١‏ وواصل بن عطاء منآعظم شخصيات الإسلام وأعجيا. وقدكبعنه مؤرخ والأدب 
ف العام الإسلاى واعتبر من أكبر بلغاء لمرب» کا كتب عنه المحدثون . ولكن قلما تاول ححياته 
مؤرخوالفرق» للاك ساد الفموض نثأته الأول الي‌خلاها تکرنت عقائده الكلامية القلسفية + 
ولاك احجلف فيه : هل کان معتزليا فقط من ال بين زین ام أنه وه صوله 
المتزلة الللسة كلها ووضع أساس المذهب لحيل إن موش ف حياته - خلال کب تاريخ 
والأدب- سیبین لنا إلى حد كبير ۶ مدد تكون اد الكلامية عنده . 

كان واصل من الولی + وقد ذکر اب الہ لمل ان اخحلف فى أنه مل لبنى هاشم 
أومول بی ضبة أو موی لبی منزوم )عل أنه یدول أنه كان مول لنی هاشم لصلته بأحد آفراد 
الیث الماشمى . 

أما اسمه الکامل فهو وال بن عطاء الملقب بالغزال وکنتهآوحذيفة » ولد عام ۱۸۱ 
فى المدينة» حيث كان هناك جماعة قد اعتزلت السياسة وششون الدنها.-. كنا قلت .- ونفرضت الم 
ولعبادة » وكانت أمية تحکم حکمها القامى المنيض وبلا محمد بن الحنفية وألفه إلى الرسول» 
چدارسون ام ويفكرون فى صمت » ولكن محمد بن النفية لخدلل إلى حد ما خلا بی أمية ود 
م ونفاصة بعد مقعل المختار بن أب عييد . ويدو أن محمد بن النغية أندأ مكب قعلم »و 
آبا هاشم والمسن قد قاما جدریس علوم الدين فيه بعد أن استرى عودعما ونضج تفكيرهما ای 
وییدو أن الدراسة فى هذا المكتب تتناول شثون المسلمين للدينية العامة . وم تكن «مدينة رسول اقا 
چنای.عن الأحداث » فقد كان هناك البقية من الصحابة من الأنصار والمهاجرين اللین جوا 











(۱) العوی : مروج چ۳ ص ۰4 ۰ 
(۲) ابن الرتفی ١‏ للية ص ۱۸ ۰ 
r‏ 


۰ FAY 
من واقعةالحرة » وكانوا أيضاً دارسون اققرآن وا نديث» وى هذه المدبنة الطاهرة نشأ ابع صدوق‎ 
.» هو معيد بن خالد الحو »ون كر الأخبار أنه أثر كثير من علماء مكة والمدينة عذبه القدرى‎ 
وکان أيضاً عبد القه بن عر يتابع الأثر متابعة كاملة مطلقة . وى مدرسة أولاد ابن الحنفية»‎ 
تربى واصل بن عطاء »وى هذه المدرسة عرف واصل بن عطاء آراء الغلاة من الشيعة ... السبئية‎ 
والكيسائية وغيرها . ویلخص صاحب النية والأمل دراسته فيقول: « إنه ليس أحدء أعلم بكلام‎ 
1 غالية الشيعة أو مارقة انوارج وكلامالزنادقة والدهرية والمرجنة وسائر المخالفين والرد علیم منهه‎ 
وین للؤكد أنه أخحذ الكثير عن أبى هاشم عبد الله بن محمد بن الحنفية» ولكن من الط ما يذهب‎ 
, إليه الک والقاضى عبد الحبار من أن محمد بن الحنفيةهو الذى ريف واصلا وعلمه حى غر ج عليه‎ 
وا لا شك فيه أله استمع أيضاً إلى الحسن بن محمد بن الحتفية وهو يتكلم فى الإرجاء کته‎ 

لم يتابعه على آرائه وإنكان قد تأثر بها . 
وبالرغم من أنه كان مول ققد ولد حرا مع أن الصادر ساكنة اما عن أبويه» فلا تذكر 
عنهما شیا . غير نا نلاحظ أنهلم يذكر ع آنه كان عبداً ٠‏ بل إن المصادر تد کر آنه کان غزالاء 
ويلاحظ أن المعتزلة ينتسيون ل بعض الصتاهات كالدزال واملاف والنظام وافوطی والإسكاق ... 
إلخ » وقد يكون فى هذه النسبة ما یلم غير العربى. يذكر ابن خلكان أن واصل 
ابن عطاء » لم يكن غزالا د ولكه كان يلف بذاك لن كان بلاز م لین ليعرف المعففات من 
النساء » فيجمل صدخته هن( )ونری أيضاً أنه كان يرسل اليعرث إلى ختلف أغباء العام الإسلاي». 

وهنا أبضاً ما يدل عل أنه لم يكن > 

وحين اکمل علم واصل + انتغل من المدينة إلى البمرة ء والبصرة ما قلت - دا فر 
البلاد » وقاعدة الآزاء المختلفة ااتضارية والحضارات الختافرة » وبدا واصل يترد على آکبر 
مجع علمى فيها » وهو مدرسة امسن البصرى . يقول طاش کبری زاده «إن واصلا جالس امسن 
البصری بعد أى هاشم یأخذ مته الفقه ۲ . وعرفنا کین اخدل فب واصل بن طاء مع امن ابصری 
سا رتکب الكبيرة » وکیفانفصل عنه زكرن مع مرو بن عبيد فرقته - فرقة المحراة الكلايق 
تكوبناً مستقلا . وین الإكد أن واصل بن عطاء وصديقه مرو بن عبید کانا من مرپدی مدرسة 
المسن ومن كبار أصحابه » وأنهما انفقا معه ىمسألة «القدر» » وهى المسألة الى شغل بها المسن 
البصرى أول الأمر » ثم رجح عنباء كا يمع کاب أهل السنة . غير أن أثر الحسن البصرى لم يكن 











(۱) أبن المرتضى ‏ للنية والأمل ص <۱ . 

(؟) الكمى : مقالات الإملابيين ص ٩4‏ رقافی عبد المبار : طبقات ص ۲۳۸ . 
(۳) ابن علکان : وفياث الأعيات .. + ۳ - ۸٩‏ . 

(4) طاش کبی زاده : متاح السمادة ۽ + ۲ صن ۳4 . 


YA 
ظاهاً أو ملمريآ ی واصل بن عطاء » ققد کون واصل آرامه من قبل » وقبل حضوره لابق‎ 
على يد أب هاشم عبد الله بن الحنفية ف المدينة. ون الحنملآنه قابل مول الأمو بین غيلان بن مسلم».‎ 
. ان آزء الأخبر ف القدر قد صادفت هوی ف نفسه‎ 

وبری طاش كبرى زاده أن ی ظهور مذهب الاعتزال وشيرعه نا كان على بد واصل 
ابن عطاء(۱"ولکنه يذهب إلى أن واصلا تتلمذ على معبد المهنی » وأن الاثنينكانا ميدأ الاعتزال. 
ومن الشکوك فيه ون واصل قد أخذ الاعزال عن معبد ققد مات معبد يعد عام ( 4١‏ ه) 
يقليل بيا ولد واصل بن عطاء ( عام ۰ ه) ولكن من المحتمل أن يكون واصل قد تأثر بارا 
معيد . إن من الثابت أن واصلا قد أخط الاعتزال عن الإمام أبى هاشم عيد الله بن محمد بن الحنفية 
ابن على بن ألىطالب . ويذكر طاش كبرى زاده نفسه آنه قبل إن أول من أحدث مذهب الاعزال 
واخترعه كان الإمام آبا هاشم المد كور وأخاه الإمام الحسن بن محمد بن انفي. وقال برهان این 
الحلى فى شرح شفاء القاضى عياض أن هذا الرجل » وهو امن بن الحتفية» كان أو المرجة 
وله فيه تصنيض دولکن ظهر واشتهر الاعتزال من وال بن عطاء أب حذيفة ا معروف بالغزال!". 
فواصل إذن نتاجلحذين الإمامين » آحدها معتل تلحر مرج عت ء ثم الما ا مسن 
البصری » أخذ عنه الفقه > م فى مدرسته ایض - حرف مذهب القدر . 

أما زبان طلب واصل للعلم وقدرته على الاجهادفکان نى حديد الماثة ال تقرييأء وطلهويه 
نی أائل لا الدانية » وقد عاصر بهذا آبا حي مان این وم عام ٠١١‏ )» وأيضا 
أبا یف( الوؤود ۸۱۱۳ راو ۱۸۷ ه) وكذلك مالك بن أنس ( وقد ولد فى ۱۳۹ وتوف عام 
)کا عاصر مام بن خالد أستاذ الشافعى وأحد مشايخهوكان مسلم بن خالد غيلانياً. 








تکونت المدرسة اي وبدأ واصل بن عطاء برسل یعون إلى مخدلف أ اء العام لنشر وسالة 
الإسلام ألا » ثم رسالة المدزلة ثانيآ . ویذکر صاحب الية والأمل أنه أرسل إلى الغرب تلمیله 
عبد الله بن الحاث » وأرسل إلى حراسان حفص بن سالم ‏ وکا ذكرنا من قبل قد تقابل حفس 
ترمد باهم بن صفوان ودارت بينهما مناقشة كبرى » رجع جهم فیا إلى رأى واصل ثم انقلب 
عليه بعد عودة حفص ؛ ونم أيضاً أن جما راسل واصلا كتير من المسائل المشكلة الى كانت 
عادة لنقاشه مع السمنية ٩۳‏ كا عم أيضا أنه بعث أحد تلامذته - القامم بن السعدى -- إلى ايفن 2 
وأرسل أيوبا إلى ازير » وغزت آزاؤه الكوفة أيضا خلال مبعوثه الحسن بن ذكوان » ثم أل إلى 








(۱) طاش کبری زاده = مقتاح السمادة ,جم ص 86 ۰ 84 
(؟) طاش کبری زاده 


مفتاح السمادة + ۱ ص ۳۵ ۽ + ۲ صن ۳۶ . 
(۳) القاضى عبد ابلبار : طبقات ص ۲۸۱/۲۸۰ . 









۳۸۰ 
أرمينية ان الطويل )رد ذكر المترل صفوان الأنصارى الشاعر هذا : 
ماکان عثان الطويل بن شلد أو القرم حفص نبية للمسخاطر 
له خلف شعب الصينمن كل لغرة إلى سومها الأقمى ولف لیر 
رجال دعاة لا يفل عزيمهم ‏ تمكم جبسار ولا کیسد ماكر 
إذا قال مروا فی الشتاء تطاوعوا ‏ وإن کان صيفا لم خف شهرناجر 
بهجرة أوطان وپلل وكلفة وشدة أخطار وكد السافر 
تلب_بالفزال واحد عصره ‏ فسن لبتسای واقبيل المكابر 
من روری وآخر رافض ١‏ ولعر مرجي وآخر حاثر 
وأمر بمعروف وإنكار منکر ‏ ونحصين دين الله من کل کافر 
وكان من أكبر نلاملته فى البصرة یت کان ها بشر بن سعيد وأبو عيان الزعفراق » 
وند اتصل ببما أبو الحذيل العلاف فيا پیب وأخل عنما بشر بن المعتمر وأبو افلیل الملاف 


الاعتال ۳۱ . کا أن طاش کبرع) زد يذركر .هباج بن العلا السلمى صاحب واصل بن عطاه» 
وان أحمد بن ألى داود آل الاعتزال ع 565 


وبهذا نرى أنه كان لواصل بن عطاء أكبر الأثر ىإرساء قواعد الاعتزال » ويعود هلا لشكيمة. 
الرجل وقرة عارضته + وشخصيته الفنانة ركان واصل ف الوقت نفسه أدي] متا » وخطببآ من الطراز 
ار » وپذکر صاحب معجم الأدباء أنه كان متكلما بلي سنا خطييا » واقب بالغزال 
لكثرة جلوسه سوق الغزليين إلى ألى عبد الله موی قطين اطلای؛ وبری ياقوت أبض] أن بشار بن برد 
کان + قل أن يدين برجم رکف جع الأمة ء كثير المدح اواصل» بل فضله فى اتفطابة 
على خالد بن صفوان وشبيب بن شبة والفضل بن عيسى ۰ بوم خطبوا عند عبد الله بن مر 
ابن عبد العزيز ول العراق فقال بشار فى ذلك : 








(۱) ابن التفی : المنية .. ص ۱٩‏ ۰ ۲۰ » وق مواضع أخرى متمددة. والماحظ فى البيان 
000000000 

(۲) المللى : آلتییه .. ص ۰۳۰ 

(؟) طاش كيرى زاده : مفتاح السعادة + ۴ ص ۳۹ , 


, Ae 
أبا حذيفة قد زیت معجبة .من خطبة بدهت من غير تقدير‎ 
وان قولایروق انفاادین مسا لمكت خرس عن كل تمبير‎ 
: فال فى ذلك آیضاً‎ 
تكلفوا اقول والأقوام قد حفلوا  وحبروا لا ناعيك من عطب‎ 
فقام مرجلا تفل بداهسه  كرجل القين لا حف باللهب‎ 
° وجانب الراء م يشعر به أحد  قبل التصفحوالإغراقن الطاب‎ 
> وکان وأصل ألثغ بیج اف لاه‎ ٠ وقول بشار -- وجانب الراء - إشارة إلى لئغة واصل‎ 
فكان يتخلص منها ۰ ولا يفطن لك السامع لاقتداره على الكلام وسبولة ألفاظه - وف ذلك یفول‎ 
: أبو الطروق الضبى ؛ وهو شاعر معتزل‎ 
عليم بإيدال احرونوقاضع لكل خطيبيفلبالحوباطله‎ 
ويقول الحاحظ « إنه إذا كان داعية مقالة ؛ ورئپس تملة» وأنه يريد الاحتجاج على أرباب‎ 
النحل وتعماء الملل > أنه لابد من مقارعة الأبطال :كن العطب الطوال ... رام أبو حذيفة‎ 
997 إمنقاط الراء من كلامه و إخراجها من حروف منطقه‎ 
: ولا فال بشار - بعد ذلك بالرجعة ۲ اجان نو چته؛ وثيت "واصل ما يشيد بإلحاده حينقال‎ 
الأرض مظلمة وئار مشرقفة ونار محبودة مذ كانت اللسار‎ 





وقف واصل يخطب فى أتباعه : « أما هذا الأعمى الملحدء أما لهذا المشنف ( لابس القرط ). 
الکنی بأبىمعاذ من يقتله 1۲ أما ولل للا أن الغيلة من سجايا الغالية لدسست إليه من يبعج بطنه 
ف جوف منزله أو فى حفلة» ثم لايتول ذلك إلا عقيلى أو مدصي" . ويلاحظ أنه قال یا معا 
وم يقل بدا وقال الشنف ول يقل المرعث + وكان بشار ينبذ بالمرعث ۰ وقال من سجايا الغالية ٠‏ 
وم يقل الرافضة » وقال ف منزله وم يقل فى داره وقال يبعج وم يقل يبقر : وكل ذلك خلصا من 
را 


(۱) ابلاحظ : البيان رآجیین + ۱ ص ۲٩‏ والكبى : مقالات ص 56 ۰ ٩5‏ . 

(۲) اماعط : الیان + ۱ ص ۲۸ . 

(۳) ذکربی عقيل ؛ لان بشارا كان یتولل زلهم » وذكر ہی سدوس لأنه کان نازلا قهم - انظر 
الكتبى : فوات . . +۲ ص 1۲۵ وكذاك الماحظ - ايان جا ص ۳۰ . 

)٤(‏ اقوت : سمجم الأدباء ج ٩‏ ص 408 - 4007 وفى ترجمة طويلة راپقا ابن عيلكان 


وفيات + ۳ ص 5۲۸ والماحظ البيان وین ( نشرة سنوی + ۱.ص ۳۰) . 
نشأة الفکر - امد 








۳۸ 
ونتتح من خطبته هذه أن واصل بن.عطاء كان من القوة بحیث كان يفكر ف القضاء على 
أعدائه من الملاحدة . ولكنه فى الوقت نفس ه كان يمثل صفات الممنزلة : وهی التقوى الكاملة والندين 
رپذکره الذحبى - ناقد الرجال الشپور فيقول : « واصل بن عطاء البصرى ٠‏ الغزال اكام 
المتشداق . الذي كان ياشع بالراء ؛ قليلا عنه هجر الراء؛ وتجلبها فى خطابه » سمع من 
اخسن البصرى وید ویکر ای عل ألالفتع الأزدى وصفه لواصل بأله رجل سوه کافر . 
فيقول كان من أجلاء الممتزلةه . ويذكر أنه حين دخل معهجمرو بن عبيد الاعتزال زوجه آخته 
وقال لها : وجتك برجل ما يصح إلا أن يكون خليفة» وأنه فضله فى خطابته على المسن البصری 
وابن سيرين » وكان يشبه بالملائكة والایا۱). ويقال إن مرا عاب واصلا بطول ال ثم ندم 
بعد ذلك رقال ٠‏ آشپ. أن الفراسة باطلةء إلا أن ينظر رجل بنور اق۳) وشات آخت. مرو 

ابن عبيد » وكانت زوجة واصل : أبهما أفضل ؟ قالت : بينهما كا بين السیاء والأرض.. 

ووصغت واصلا ققالت : كان واصل إذا جنه الیل صف قددميه يصل :ولو ح ودواة موضوعان» 
فإذا مرت به آية فيها حجة على مالف جلس فكتبها ثم عاد فى صلا 99 . 

أما کبه . فيبدو أنه کب کیا كيرا :تويذكر القاضى عبد ابلبار أن أبا الهذيل الملاف 
قد استغاد مہا . وهى على ما تذكر ليأ المعيادر 7 

١‏ كاب الأئف مسألة فاحل اند ويقول عمرو الباهلى ( قرأت لواصلابفزه 
الأول من كتاب الألف سالة قرع إمانوية, ب فأحمئيت فى ذلك الحزه نبفا وثمانينمسألة9, 

۲ کاب المنزلة بين المنزلنين . 

۴ --كتاب الحطب ف العدل والتوحيد 











4 -كتاب السبيل إلى معرفة الحق . 
ه کناب معائی القرآن 





(۱) اللمی ميزان الاعتزال - + ۲ ص صن 1۲۹ و + 4 ص ۴۲۹ وابن حجر لسان الميزان 
جوس ۱۱ 

(۲) القامى عبد اخبار : طبقات المعتزلة ص ۲۲4 ابن الرتضی : المنية ص ۱۸ . 

(۳) القامى عبد المبار : طبقات ص ۲۳۹ رابن المرئفى ص ۱٩‏ . 

)٩ (‏ القافی عبد المبار : طبقات ص ۲۸۱ 


PAY 
کتاب خطبه الى أخعرج منبا حرف الراء‎ ٩ 
کتاب ما جری بینه وبين مرو ب‎ -۰ 
. من هذا الکتاب‎ 
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بعشل واصل بن عطاء حصائصی المترلة أصدق تمثيل »كان رجلا متعبد؟ ديشّاء ونلك كانت 
ميزة عامة عند مفکری المعنزلة جمبعاً ٠‏ ولكن واصل بن عطاء وتمرو بن عبيد وأصحابهما كانوا 
المثال الى يحتذيه المعتزلة . ويذكر العلاف أنه وقف على أنى مى بن ااردار الشمور براهپ 
المعتزلة - وبكى تأثراً لصلاحه وتقواه وفال : وهكذا شبدنا أصحاب واصل ورو" . وقد ده 
زهد الممتزلة جولد تسیر إلى تعليل تسمينهم بالمعتزئة بتقواهم العجيبة واعتزاهم الناس اعتزال عبادة 
وتقوى ؛ وم أن جولدتسیهر خط فى قوله إنهم سموا معنزلة لنقراهم ۰ ولكن الزهد والتقوى كان 
بعض خصالمیم لكبرق . 

ويمثل واصل بن عطاء جوهر عمل المعدزلة یوجر نفرنهم المجادنة والدفاع عن الاسلام 
ضد أعدائه ٠‏ وأهم هؤلاء اصحاب الخنوص؛ ود تبکهمواصل وتلامدته . وقد سيق أن فلا 
إنه أرسل تلميذه حفص بن سالم إلى خراسان دعوة:التتعدية إلى الإسلام: وقابل حفص هناك 
جهما » ركان بقوم بنفس الدعوة » وتونم ایب إل انیا ۰ واعتتق كثير من أهلها 
الإسلام الم ,رد المعنزلة هناك يسيطر ون على آغلب ملنبا , وحينوى حاتم بن هرثة بن أعين 
من قبل الأمون على أرميئيا كان اللهب العنزل يسود المقاطعة ١‏ 

لم نرى أثر واصل بن عطاء فى شال أفريقياء وقد تتبع نلينو آثر واصل فيا ۰ وأثبت 
مستيداً على نصوص لابن الفقيه وین خرداذبة أن الاعتزال ساد فيها زا یلا »وأنه تركز فى 
مدينة طنجة وبا حوفا + ان إدريس بن إدريس الذى حكم المغرب بين عام ۱۷۷ -- ۲۱۳ ۸ . 
کان معنزلياء ويقول نلينو إن بلاد طنجة وما حول تاهوت فى بلاد الدزائ ركان فيه فى القرن اف 
جماعات قوية من البربر آغلهم زناتية واصلية ركان عدد جمع الواصلية نحو ثلاثين ألفك فى 
بیوت کبووت الأعراب: أى كانوا من أتباع مدرسة واصل بن عطاء فى الاعتزال *2 . ثم ظهر نص 

(۱) ياثوت سمجم الأدباء ج ۱٩‏ ص 747 والاهی : میزان الاعتدال ب 4 ص ۳۲۹ . 

(۲) ابن الفهرست ص ۲۵۱ . 

(۴) ابن الرتقی والأمل - ص ۳۹ 

()) امقوي چ ۲ص ۰۳ 

(ء) اتراث فى الحضارة الإسلامية ص ۱۹۷ . 





بيد + وقد أورد صاحب النية والأمل فقرات 






























۳۸۸ 
الكعبى - وفد ذکر الکور - الى غلب عليها الاعتزال ‏ ولقول بالعدل . فذكر أن بالفیب 
البيضاء س وهی كور يقال : إن فيها ماثة أنف تعمل السلاح - يقال للالواصلية » 
وبها صنف من الصفرية يعرفون بالعرورية يقولون بالعدل ولا يحص رعددهم إلا اه » ثم ی کر 
الكعى أن إدريس بن إدريس بن عبد الله بن لسن بن على بن نی طالب كان معنزليا وان 
رئيس المعتزلة اسحق بن محمود بن عبد الحميد كان هو الذى أثر على ادریس وأدخله فى 
الاعتزال 17 . وقد قلنا من قبل إن تلاملة واصل فى البصرة كانوا يسيطرون على الجا العقلى 
فا » وإليهم أقبل المفكرون من كل مكان 

تيين لنا الآن أهمية واصل بن عطاء فى نشأة الفكر القلسى فى الاملام ۰ نتقل الآن إلى 
مماولة شرح عقائده الكلامية ۰ ومدى تمثيلها لأصول المعتزلة اللحمسة المشهورة ۰ وقد حاول 
الكثيرون من الباحثين أن ینوا أن اإرجل لم بض فبا خاض فيه المعتزلة بعد » وأن عله كان فى 
توضیح مشكلة | فقط ۰ وأنه لم يكن قدريا » ونلينو أكبر ممثل لهذا الرأى وهتا 
خطأ .كا سنبين فيا بعد - إن تواصل بن عطاء جوانبه المتعددة ى أصول المعتزلة الحمسة . 











آراء وال بنكلا الكلامية 


: المنزلة بين المنزلتين‎ ١ 

يكاد يممع مؤرخو الفكر اسل علق نکر الذَائرة فى آراء واصل بن عطاء الكلامية 
هو قوله بالمنزلة بين المتزلتين : بل يرى بعض الورخین أن المنزلة بين الزات ن كانت هى الفكرة 
الوحدة تاريخ الفكر الکلای الى ألى بها واصل بن عطاء ۰ بیع ما هذا القول من تعسف » 
أهم فكرة ق مذهب واصل الکلای ؛ ویدو أن واصل بن عطاء أراد برآیه 
بين مختلف الذاهب ۰ وپنای عن الحلافات المذهبية فى مسائل نظرية تمت إلى 
العمل » وکانت هذه الحلافات الذهية تأكل الملمين أكلا » وتقذف بهم فى هوة سحيقة من 
الاضطرابات فك اللماء 

وتقرير هذا المذهب الواصلی : أن الئاس كانوا مختلفين فى عهد واصل إلى طوائف متعددة 
ولکنہم على اتفاق بینہم فى أن مرتكب الكبيرة فاسق . أما ا حوارج فكانوا يرون أن مرتكب الكبيرة - 














(۱) الكمى : مقالات ص ۱۱۰ وانظر الامش رن الذى أوردء حقق الكتاب الرسوم فؤاد ميد + 
كا ذکر الشماخىأن قبائل البر برق أفريقيا الثبالية كانت عل مذهب واصل بن عطاء ( السبير ص ٠۴‏ ) 
کا أن مدينة أخرى - هی مدينة أيزرج ‏ وهی تل تاهرت كانت فى يد إبراهيم بن مود الب بری الم 
( ابن عردائية صن ۸۸ وعتصر البلدان مس ۸۰ ) 





۳۸ 

علاوة على فسقه - کافر ملد انار وکانوا على اختلاف بينهم في استحلال فتل مرتکب الكييرة 
أو عدم قتله217 . أما علماء الحديث فکانزا بقولون إن مرتکب مؤين لعقده الصحيح» 
فاسق عاص بعمله ؛ أى أن عمل اللحوارح والأعضاء لا ینیما وقر فى قلبه من الإيمان » قفسقه 
ی ولاح DY‏ نی وت یت 





ا - ولاف لها كلها - بان الکافر الماند أو المؤين المطيع 
لا خلاف فى تسميتهما کف یتآ ورتکب الكبيرة - حبث كان - موضع اختلاف فى [طلاق 
أحدها عليه » فابى إطلاق هذا أو ذلك عليه رقال إنه فاسق ... أخذاً بما انفقوا »وهجراً لا 
اخخلفوا » كانه يريد التوسط بين الحلافين واسئالة الفريقين إلى رأبه ٠"‏ . فالفامق عنده إذن 
لا مؤين ولا كافر »ولفسق عنده ف منزلة بين لین » بين متزلة الكفر والإبمان یو .. « قد 
أجمعتم أن سم صاحب الكبيرة بالفسق والقجور فهو ام له صحيح بإجماعكم وقد نطق 
القرآن به فىآية القاذف :«وللین برمون المحصنات ثم لم يأنوا بأربعة شهداء فاجلدوهم ثمائين جلدة 
ولا تقبلوا لم شبادة بدا وش هم الفاسقون» وغيرها مغ لقرآن ۰ فوجب تسميته به» وما تفرد 
به كل فريق من الأمهاء فدعوى لا تقبل مهم إلا بيه من کاپ الله ومن سنة نبيه صلى الله 
عليه ولم ٠"‏ . أى أن واصلا يرى أن الإبمان ب#يارة عن خطال خير : إذا اجتمعت ف إنسان 
سمى موی وهو اسم مدح » ولفاسق لم بتتجیع خصال امير ولا يستحق امم الماح » فلا يسمى 
بویا » ولبس هو بكافر مطلق أيضا » لگ الكََآدة اثر اعمال آلفیر موجودة فيه لا وجه 
لإنكارها » فإذا حرج من الدنيا على كبيرة من غير توبة فحكمه التخليد ف الثار : إذ ليس فى 
الآخرة إلا الفريقان (فریق فى الحنة وفريق فى اسهیر ) ۰ «اكن عنقف عنه المذاب ٠‏ وتكون 
درجته فوق درجة الكفار 44 

أراد واصل بن عطاء أن يتوسط النزاع ٠‏ ولكتنا ناه -- وهذا ما لاحظه البغدادى والاسفراینی 
مق یمود إلى رأى الحوارج . إنه يعود فى الى لیم »إذ أن مرتکب الكبيرة لد فى نار عنده . 
بری البغدادى والإسفرابيى أن الممتزلة بعد واصل تمسكوا بهذا القول وهنا سموا بمخائيث الخوارج + 
لان الحوارج لما رأوا لأهل الذئوب اللحاود ف الثار ۰ اعتبروهم كفرة وحاربوهم ٠‏ اما المعنزلة 
یت ا 












(۱) ایغدادی : 
(۲) محمد بن ز 
(۴) الیاط » الاتصار .. ص ۱5۵ 
(4) ای الل ج اس و 
(ه) ایند : القرق ص 4٩‏ . 





۳۹۰ 
وییدو آن نهم إلى الموارجكانت معروفة بحيث نسبهم الشاعر الشپور إسحق بن سويد 
إلى الخوارج فى 1 

برت من انفوارج لست مم من الغزال مہم وابن باب 
ومن فوم إذا ذكروا لت بردون السلام على السحاب 

فهو نسب « للذزال» أى واصلا » وان باب ه أى مرو بن عبيد بن باب» إلى الخوارج. 
وقد تابع مرو بن عبيد واصلا ف رأيه هذ۱). وقد سمى هذا الأصل_أى المنزلة بين المنزلتين 
بالأمماء والأحكام . صنعود إلى توضيح هذا حين تنكام عن الأصول انس المعتزلة . 

۲ - الحلاف السیاسی بين على وأعدائه ورای واصل : قد رأينا كيف حاول واصل بن عطاء 
اللنرسط بين الفريقين الخوار ج ودرجئة اهل السنة - فى مسألة الفاسق أو مرتكب الكبيرة ونراه 
يحول نفس المحاولة نى نطاق سيامى واضح وهو انفلاف السباءى بين على وأعداله . 

اخحلف المسلمون قبل واصل فى على وأعدائه إلى طوائف ثلالة : 

را اواج : کانوا يرون كقت رتل وأعداله» کر أعداؤه بمقائلته أرلا ثم کفتر هو 
بوافقته على التحكيم مي . 

رب) أهل الحديث : ونوا روت إسلام الفريقين ايانم : على بأعدائه » غير أن 
علب كان على حق . وآمداله تا لالم به الكفر . 

(ح) شيعة على : رکانت نفس الفريق جر ظاهراً وباط . 

أل واصل بن عماه فاعتير أحد الريقين فاسقآ لا بعينه ولا نقبل شهادة واحد مهما وذاك 
قباس على الخلاعنين . لا تقبل شبادتهماءإذ آن أحدهما فاسق لا بعبنه . أما لو شبد رجل من 
إحدى الا اشهادته . يقر اخياطقول واصل فى على وأصحاب احمل با يأ : 
«كان القوم عندهم أبراراً أنفياء مؤمنين »قد تقدمت خم سوابق حسنة «م رسول اقه صلى الله عليه 
ولم ومجرة وجهاد وأعمال جليلة » ثم وجدهم قد تحار بوا وتجاداوا بالسيوف + فقال قد علمنا آم 
ليوا بمحقينجميعاً : وجائز أن تکون إ<دى الطائفتين فة والأخري مبطلة » أو لم يتبين لا 
من المح فيهم ومن البطل: فوكلنا أمر القوم إلى عاله تلا القومعلى أصلما كانوا علبه قبل 
الفتال : فإذا اجتمعث الطالفعان ء قلنا قد علمنا إن حدا كما عاصية لا ندرى آیکما هی ۳: 

وقد تكلم ۱ بعد واصل فى هذه المسألة » وواققه بعض شهرخهم » وخالقه الآحرون » 

(۱) الإسفرابيى ص 4۱ . 

(۲) اشبرستاز : اللز رلنحل - + ۱ ص ٠١‏ بالتبصير ص 4۱ 


اآثيين : 












۳۹۱ 








ون آمم عبيد. إذ أن عتسراً بری فسق کات 
الفرقتين امتقاتلتين ۰ يقل : لو شهد رجلان من كل من الفریقین .مثل على ورجل من عسكره 


وطلحة والزبير لم تقبل شهادتهم ۰ وفيه تفسيق القريقين . 

وهذا ری تتقله کب أهل السنة فقط عن عمرو ۰ أما الخياط فلم يد كره لنا بل بقل إلينا 
آراء واصل منسوبة إلى الك . ویلاحظ نللینو أن تمر بن عبيد يرى أن كلا الفريقين 
فاسق » فهو أيضا يقفمرقفاً وسطأ من أهل السنة وا حوارجولو بطريقة مالفة لطريقة واصل (), 








من أمثال نلينو إلى أن واصل بن عطاء فقط من القائلين بالأصلين 
النزئتين والتسط فى انللاف السياسى بین على وأعداته ۰ وآنه م یذ کر مه 
لا قول آخر كلاى . وما خطا واضح : 

أولا” : إن مشكلة نی الصفات كانت قد أثيرت ,يد معاصره جهم بن صفوان بعد أن 
تلقاها عن ابلعد بن درهم . وقد اتصل ابن عطلا نيلا تلكيذه حفص بز سالم - بابلحهم» 
وراسل ابلهم ایض الشيخ المعتزلى فى البصرة؛ فلم لا يسل إإذك واصل بن عطاء بدلوه فيا ؟1 
وکانمقائل ين سليان والحشوية تنب إثباتا عبت اد ويتجوون حو النشبيه لجسم الغليظ.. 
غهل يعقل إذن آلا يقابلهم واصل فيها سواء باعل أو بالرد ۲۴ وبذهب أحمد بن حنبل إلى أن 
واصل بن عطاء زمرو بن عبيد تابعا جهما فى نی الصفات 

ثاني: یرت مسألة القدر »ولا شلك أن واصلا قد عانى الأمر أملهه »کان معبد بنخالد ابلهنی 
قد نشر رأيه ء وتابعه غيلان : ثم هناك حى من أهل السنة من بذ کر أن الحسن البصری نفسه 
كان قدریت ثم إن قنادة ومكحولا وحمد بن إسحق وعدداكبيراً من ففهاء المسلمينكازوا قار يين » 
وقد ذكرنا من قبل أن معبداً الحهى قد أثر فى المدد العديد من علماء مكة ولمديتة » وقد عاش 
واصل حياته العلمية الأول ف المدينة » فهل لم يسمع لكل هذه الآراء ویاثر بها ؟ ! ثم إنه أيضآ. 
رای الحهم بن صفوان بنادى بابلبر » وقد عرف واصل الحهم كنا فلنا من قبل . فلابد إذن أن 
واصلا تكلم فى الأمر ووضع رأبه فى مدرسته وأمام تلاملته العدبدين . 

ثاثا : نا نعلم أن واصل بن عطاء قد أرسل البعوث للختلفة شرفاً وغ ربا وشمالا وجنوياء 
لكى بدعوغير المسلمين إلى الإسلام؛ والمسلمين إلى مذهب الاعتزال ۰ وأن البعض من أتباعه 
أرساوا لمناقشة السمنية والثنوية » فهل ذهب هزلاء الأتباح لدعرة المجيس واعود والسیحیین 











(۱) التراث ايوبا ص ۸١‏ . 


۳۹۲ 
للاعتزال ولاعتناق آراء واصل فى الملا ف السبامى بينعلى وبعاوية ؟ ! . إن من خخطل الرأى الذماب 
إلى هذا . والرضع الصحیح أنهم أرسلوا بعد أن ألى لیم الشيخ الكبير له فى التوحيد فى حقيقة 
الله : رل البوة : وفى القدر . فإذا اتضح لنا هذا فإننا نستطيع أن نتقدم مر توضيح آزاء واصل 

فى کل هذه السائل . 

وأهم مشكلة قابلت الشيخ المعتزيل هى مسألة الصفات ۰ والشبرستانى يمدنا بهله الفقرة 
الحميلة : ١‏ اقول بثى صفات البارى تعالى من العلم وإتقدرة والإرادة والحياة » وكانت هذه 
القالة یبدا غير نضيجة : ركان واصل بن عطاه يشرع فيا على قول ظاهر . وهو الاتفاق 
على امنناع وجود إذين دين أزلبين» قال : من آثبت معى وصفة قدمة ألبت لین 19 . 
فواصل ابن عطاء إذن وضع الفكرة المعتزلية اقامة : وهى نی الصفات القديمة » وهو الى 
ألم المعنزلة من بعده يما با لیم ۰ وناك لم تضج لدیه النضج الكامل » رف 
شرع أصحابه فها بعد مطالعة كتب الفلاسفة ۲۳ ۰ نعود إلى منافشة بقية هذا النص: 
سین نتكلم عن الأصول الحمسة عند المعتزلة . ولكن ما يهمنا الآن أن واصل بن عطاء أدل 
: وأنه توصل إلى فكرنه هذم غيل أن يطلم على كتب الفلاسفة . ولکن ما هى الغاية اى 
کان برف ایا ی الصفات ؟ 

أا“ : كان أمامه المعببة راکوت توقانت المقائلية تنشر آرامها فىكل مكان ۰ ويتل 
شیخها مفائل بن سلما مکان بل المیلپپن ب قوفف واصل کا وق ف جهم هم بالمرصاد . 

ا : وهذا در الراضح وضوحاً أكثر فى اللص » أنه كان يرك بنی الصغات إلى إنكار 
المذهب الثنوى + فهو يتكلم عن امتاع وجود « قديمين أزليون؛: وأن إثباث العی والصفة القديمة 
هو إثبات و إاين» . فواصع إذن كان يواجه الثنوية من هانوية ومزذكية وزرادشتية » وکان 
تلامذته يتجهون حو خراسان وأرمينية وغيرها ءن بلاد تتشر فيها أديان القوى القديمة . ون 
المحتمل أنه كان بنکر بنی الصفات أقانيم التصارى ٠‏ ولكن ليس لدينا نصوص واضحة تابث 
أنه ناقش المسيحيين» بیغ لدينا ما يثبت أنه ناقش الثنوية . 

» القدر : وإقد أخطأ نلينوخطأ بالغآ حين قال إن واصل بن عطاء لم يكن قدرياً‎ - ٤ 
. متعللا بان الصادر الإسلامية ذكرت آمیاء القدریین وغيرهم ءول پذکر مم واصل بن عطاء"‎ 
: غير أن هذا خطأ بحت » فقد ذكر أغلب مؤرخو الفرق اسمه بين القدريين » فيقول ابندادی‎ 
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(۱) التبرييالى : الل ولحل + ؟ مس 1۱ . 

(۲) فس المدر نفس اتصحيقة , 

(۴) التراث اليؤاق + ص ۱۸۰ . 

(4) البقداى اتقرق ص ۷ه 








۳۹۳ 

أما الاسفراینی فيذكر عن واصل « أنه کان ف السر یضمر اعتقاد معبد وغيلان وکان بقل 

بالقدره وان الناس کانوا يكفرونه لقوله بالمنزلة بين امنزلتين » ثم هلما عرف التاس من واصل 

قوله بالقدرء وكانوا يكفرونه بالقول الأول الذى ابتدعه فى فاق الأمةء كف روه بالقول الاق 

وكانا بضر بون به الل ويقولون :هع كفره فدرى . فصار ذلك مثلا بضر ہونه لكل من جمع بین 
خخصاتين فاسدتين ۾ , 








أما الشهرستانى فيذكر قول واصل باتقدر وأنه سلك فى ذلك « مساك معبد اللمهى وغيلان 
الدمشق . وقرر واصل بن عطاء هذه القاعدة أكبر مما كان يقرر فاعدة الصفات » بل آورد 
الشهرستاف ريسالة نسيت إلى الحسن البمرى كتبها إلى عبد املك بن مروان» وقد سأله عن القدر 
راب فأجابه بما يوافنمذهب القدربةء واسندل فيها یات من الكناب ودلائلمنالعقل ويرجح 
اشهرستان أنها ليست للحن ولا لواصل بن عطاء» » وهذا يدل على أن الرجل عرف بلحب 
قدرى وأن الرسالة تحوی « حمل هذا الفظ الوارد فى احير على البلاء والعافية » والشدة والراحة + 
والرض والشفاء والوت والحياة» إلى غير ذلكم نأفعال انه تعالىء دون الخير والشر والسن والييح 
الصادرين من أكساب العباد"؟» وكذلك يذهب ال یری زاده إلى وجود صلات بین معد 
الحهى وغيلان بن عسل الدمشنى وواصلینمطا۳ پر سلإحب ان مناقشةهامة بين واصل 
ابن عطاء الما جعفر الصادق ينضح منها تمان نب عطاء من القالينبالقدرربالمدل 
الالی » ققد حضر واصل من البصرة رال لب نی ری - و يبدو أنه فمل هذا 
بعد أن أعلن رأيه فى اة بين ان وى انملاف السياسى بين على وأعوانه . فلماعلم جعفر 
الصادق بوصوله ذهب إليه مع جملة من أصحابه ۰ فلما تقابل الرجلان قال جعفر الصادق : 
أما بعد فان الله تعالى بعث محمد بالحق والبينات والندر والآبات وأنزل عليه : «رأولا الم 
بعضهم أو يبعض ف کتاب الله » ۰ فنحن عثرة رسول القه اقرب اناس إليه » وأنك با واصل 
آتیت بأمر يفرق الكلمة وتطمن به على الأثمة » وأنا أدعوكم إلى التوبة ٠‏ . 

فوقف واصل وقال ال محمد لله العدل فى قضائه » الحواد بعطائه » المتعال عن كل ملعوم + 
ولمم بكل خنى مكتوم »نهى عن القببح وم بقضه » یحث عل الحمبل وم بحل بينه وبين خلقهء 
وإنك يا جعفر وابن الأئمةء شفلك حب الدنيا فأصبحت بها کلف »وم أتباك إلا بدين عمد 
صل الله عليه وآلوسلموصاحييهوضجيعيه ابن أبى قحاقةوابن الحطاب وميان وعلرين أل طالب 








و 








(۱) الإسقرايش : اتبصیر صن ٩۰‏ = 1۱ ۰ 
(۲) الشپرستاف : اللل + ۱ ص ٩۲‏ . 
(م) طاش کبری زاده : مفتاح السعادة ج ۲ ص ۳۵ ۰ 


At 
وجمی أئمة المدى ۰ فان تقبل الحق تسعد به » وان تصدف عنهفب لك . ویو أن الربود‎ 
زيد بن على وأولاده  تعصبوا لواصل وهاجموا الإمام جعفر بن محمد الصادق‎ - 
الواضح من خطبة واصل أنه يؤمن و بالعدل الافی » وه بالقدر: » ويعلق صاحب‎ 
ابن على لا بخالف المحتزلة إلا فى ال بين المتزلتين» وهذا يدل على أن المنزلة بين المزلتين لم يكن‎ 
الأصل الكلاى الوحيد الذى نادى به واصل. ثم إن صاحب النية أيضا يرى أن جعفر الصادق‎ 
نفسه بواقق واصلا على رأيه فى القدر ۰ ويختلف معه فی ال لین + يقول : و ومن كلام‎ 
جعفر بن محمد الصادق وقد سثل عن القدر : ما استطمت أن تلوم العبد عليه فهو فعله » وما لم‎ 
تستطع فهو فعل الله يقول الله عبد :لم كفرت ولايقول لم مرضت. فلا تقولإن جعفرا نکر عل‎ 
واصل بن عطاء القول بالعدل ؛ بل المترئة بين المتزئتين» 217 . ويبدو أن أمير الأمويين عالد بن‎ 
عبد الله القسری وهو قاتل الحعد» بلفه عن واصل كلام فى القدر فاستدعاه وسأله عن الأقوال‎ 
+ الى يشيعها بين الناس . فأجاب واصل وأقول : يقضى الله بالق ويمب العدل » قال خالد‎ 
فا بال الناس پلپونك , قال : يحبون أن يحمد وا أنفسهم » و بلوموا خالقهم + فقال : ولا وکرامة‎ 
الرم شانك ,29 كا أن صاحب الفهرست بذ كر لواصل کتاب اللخطب : فى المدل‎ 

راوید ۳ . 

ننتهى من كل تلك اتصوص بان وال بن عطاء كان قدریا وأنه نادى يمر ية الإرادة 
الإنسانية فى صورة واضحة > ففرر 5 نع حکیعادل لا يجوز أن يضاف إليه شر أو 
ظلم ۰ ولا جوز أن بريد من لمآ نیمک علبهم ثم يجاز يهم علیه؛ . فواصل 
إذن يدافع عن شرعية التكليف ایض کا دافع عنها معبد وغيلان » ويرى عبث العقابإن کان 
الشر قدر أزلا على الإنسان » فالبد هو افاعل للخير والشر » والإبكان والكفر والطاعة والمعصية» 
«هو الفاعل للخير والشر. والطاعة والمعصية» وهواطهازى على فعله» ويضع بهذا الأساس الكامل 
للمسئولية الفردية » «والله تعالى أقدر على ذلك كله » وأفعال العباد محصورة فى الحركات 
والسكنات »رالاعا دات والنظر والعلم» . وقال : يستصيل أن يمخاطب العبد بفعل وهو لا يمكنه آن 
يفعل؛ وهو یس من نفسه الاقتدار والفعل »ومن أنكره ققد أنكر الضرورة» واستدل بآيات على 
هذه الكلمات )و فاقه العادل ایک منح الئاس القدرة على الحركة والسكون بأنواعهماء كا أنه 
منحهم القدرة على النظر العقلى وتحكم العقل ى كل شي «٠‏ زكذاك جعل فم اكتسابها . إما أن 
پانی الخطاب » ولا بستبع انلطاب القدرة على الفمل ٠‏ فهو إذكار الضررة و د لبداءة العقل و > 
)١( -‏ ابن المرتغى : المنية ص ۱۸ . 

(؟) نفس المدر ص ۱۷۲ . 

الفپرست ص ۲۵۱ . 


: الملل واتعل > + ۱ ص 1۲ ۰ ٠۴‏ . 













Pe 
ولعلة تستبع المعلول أو أن المعلول يتبع العلة ضرورة . لقد فتح واصل بن عطاء للمعتزلة الأفق‎ 
الكبير حین‌نادی «بالنظر» إلى وضع فكرةالتحسين والفییح»وما من كلمة من كلماته إلا واخذت‎ 
. بعده مصطلح خاميًا فى الدرسة التي كان له حقمًا الفضل الأكبر فى إرساء قواعد مذهيها‎ 
: واصل بن عطاء : وأصول الفقه‎ 

سبق أن قلت إن واصل بن عطاء عاصر أبا حنيفة وتلميذيه العظيمين أبا يوسف ومحمد بن 
ا مسن وق مث ساب قأثبت أنه كان لأنى حنيفة ومدرسته يد سابغة على وضع أسس ع م أصولالفقه. 
کا ذكرث أيضا أنالمجزلتقد شاركوا یوضع كثير من أسس هذا العم . ولقاضى لیر 
عبد المبار بن أحمد عبد الخبار الممذائى ( ای عام 4۱۵ ه) کتاب العمد ( أو المهد) 
وشرحه » وکتاب النهاية » رکناك لأبى الحسين البصرى ( التو عام 45 ه ) کاب المعتمد» 
بل شغل امحيزلة جميع لاصو رکب فيها . ولقد وضع واصل بن عطاء المذحب الأصول الفقهى 
لدى المعتزلة جميعا بحيث يذكر ابماحظ هذا النص الحطير عن واصل » والذى يكشف انا فضل 
الرجل الكبير نی هذا النطاق الدقيق من تراث السلمین :.ولم يعرف فى الإسلام كتاب كب على 
أصناف اللحدین وعل طبغات اللحوارج وهل غالبية امین فى قول الحشوية قبل کنب 
واصل بن عطاءء وكل اصل تجده فى آیدی العلباء للام إى الأحكام فا هو منه . وهو أو 
من قال :الق يعرف من وجوه أربعة: کتاب طبر ممع عليه وحجةعقل أو إجماع 
من الامة . وأول من علم الناس کف می بر ها وأول من قال : طبر 
خبران : خاص وعام > فلو جاز أن يكون العام حاص » جاز أن یکین الخاص عامًا » ولوجاز 
ذلك بلازآن يكون البعض كلا والكل پعضاً » والأثر خبرا والخير اثر . واو من قال : الخ 
يكون فى الأمر والنهى دون الأخبار ؛ . إن هذا النص الخطير الذى حفظه لنا آبو هلال المسكرى 
فى کناب الأوائل » سيؤدى إلى إلقاءالضرء على المآ الأول لعلم صو الفقه » وهر أهم العلوم 
الإسلامية أصالة وتعبيراً عن الروح الإسلامية الخالصة . 

وبلء الأول من النص بحدلنا أن وال بنعطاء أول من كنب عن الفالفين »ما عن الأسماء 
والأحكام عند المعتزلة » فقد بينا هذا من قبل ٠‏ 

أما ابر نی من النص » فهو فى غاية الأهمية وهو أن الحق يعرف من وجوه أربمة إلى آخبره 
وهله اجره الأربعة هی تساوى حا أصول الفقه الأربعة :القرآنء والسنة» والقياس » والإجماع 
إن المشكلة افامة ای بتبه ها بينيس هى أندق نفس الوقت اللی نادى فيه واصل بن عطاء يهذه 
الأصرل » کان الإمام أبو حنيفة اسان يتادى بيس الفی» »هل أل واصل عن ی حنيقة؟ 


ا 
۱) النشار : متاهچ البحث منه نفکری الإسلام ص ده ۱ ٠ ٠۴‏ 








۳۹۹ 
وقد كان أبو حنيفة فى الكوفة ‏ بینا كان واصل بالبصرة فهل حدث تلاق بنهما ؟ أما أن 
آبا حنيفة قد أخذ عن واصل هله الأصول الأربعة الى أقام عليها أصولهء ليس بين أبدينا إطلائ؟ 

يثبت أن ئمة اتصالا شخصيًا قد حدث . ولكن نلاحظ ما يأقى : 

ولا" : يبدو أن كلا من فرجلين كان على صلة بائريود_زيد بن على وأولاده ‏ ويبدو أن 
العلامات بيتهم وبين جعفر بن مد الصادق م تكن فى غالب الأحايين - علاقة مردة 
كاملة. 

ثايا : كان المسزلة رود العقل ى الأصول الدينبة » وكان أبو حنيفة ونلامذته رواد العقل فى 
الاصول الفقهية . 

تا : هناك من پری أن ابا حنيفة كان قدريناء بل هناك من ری کا قلنا من قبل آن 
أبا حنيفة كان ينادى بأن الله ماهية . فن احتمل إذن أن ثمة ثلاقيا فى ال رام تم . ولکن 
لیس لدينا وثائق حتى الان توضیح مسألة املاقات توضيحاً تاماء وكل ما يمكننا أن نقول الآن إن 
واصل بن‌عطاه كان من‌الر رد الأول لملم أصول الفقه. ونلاحظ ایض أن قول واصل هذا یتضسمن 
بوضوحمصادر المذهب العتز لن العقائد هَائلتي عند المعتزل إنما يؤخذ عن هذه الطرق الأربعة : 
القرآن » والسنة الصحبحة والعقل ,ثم لچهاع لام 

ويبدو بعد ذلك - وأمام الحدوية مهجم لتقم - أن راصلا أذ بضع منهج يرضح به 
كيغية جى ء الأخبار وصفتها هر وی تعلق باق . لقد دفع المسلموت إلى ببعث آسپاب 
التزول ‏ وهل انلبر عام أو حاص . ولقد ینت من قبل أن بعض الصحابة أنفسهم شغلوا بهذا + 
ولكن واصل بن عطاء توس فى الأمر وید يحدد معالم الاخبار . وییدو أنه انکر أن یکون العام 
خخاضًا وأن يكون انفاص عاما . بهذا المنهج بتقدم الحزلةبعده لتفسير كثير من الآى » رحاصة 
تلك الآبات الى يشير ظاهرها إلى الخير مثلاسبأنهاخاصةء ثم فح الطربق أمام الفقه فى دید 
معى العام وال لماص » ويسترعى أنظارنا المزم الأخير م نالنص الأصول الرائع الذى ينقله با حظ 
عنه هوهو أنه قال:النسخ يكون ف الأمر والنهى دون الأخبار »کان واصل هنا بنکر فكرة كانت 
تعتلج فى العالم الإسلائى فى ذلك الوقت > وهی جواز النسخ والبداء على الله > وهی فكرة يقال إن 
الكيسانية قد أدخلتها فى حربها المريرة مع الأمويين »وملخصها أن الله يبدو له ثىء ماءثم ييدى 
له شىء آخر ء فيغير الأول وينسخه . وجعلت الكيسانية هذا فى الأخبار الاضية والمستقبلة » 
ولقد فعلت الكيسانية هذا تحت تأثير بهودى » وم تكن هله هى عفيدة الختار الى نسبت إليه 
الكيسانبة فقد كان ار رجلاً من محبي أهل البيت ء وإنغا انتشرت هذه العقيدة وغيرها من 
عقائد يهودبة بين أتباعه و بعدارفاته » ولكنها كانت مرجودة بلاشك + ورقف واصل بن عطاه 
أمامها ينقضها بكل ما استطاع : کا فعل هذا أيضاً ققهاء أهل السنة والجماعة على صورة أقوى. 














۳۹۷ 

ویتهی هذا النص الرائع باق ٠‏ وواصل هو أول من سعى محزليا وذلك طهائبته تقصیرالرجت 

وغلو الخوارج » . كان واصل العدل الوسط بين الغريقين كا ذكرنا من 

بشى ء أنف منه مثل الرفض وابلب ... ولج راض باسم الاعدزال 

ولا مستبدل په » » فالاسم إذن كا قلنا من قبل » أطلقه المعدزلة على أنفسهم وم يطلقه أعداؤهم 
غليهم ‏ رأئه كان فى ذلك الوفت اسم مدح لا اسم قلح . 


اک والمتشايه : 

رهله صورة من أبحاث واصل بن عطاء فى مشكلة شغلت السلمین أيض] خلال العصور + 
وهى مشكلة کم والنشابه فى القرآن » فقد ذ کر الله ه آبات حكمات هن آم الكتاب واخر 
متشابهات » . ويقدم إلينا الأشعرى نى مقالات الإسلاميين هذا النص : «قال واصل بن عطاه 
وشرو بن عبيد : المكمات ما أعلم الله سبحانه عن عقابه للفساق > كقوله ( ومن يقتل مؤمنا. 
متعمدآ) أو ما أشبه ذلك من آى الرعيد ٠‏ كقوله ( آخر منشابهات ) ولقول هو ما أخنى الله عن 
العباد عقابه عليه » .و یبن أنه يعلب علیها کال الحكم ٠‏ 

١‏ - وصل واصل بن عطاء إلى تفسير إْمسشكياوالتكابهإخلال نظر عقل فى مشكلة الاب 
قاس ودفع الحزلة لها فى ضموه هذا "با بكر الأصم ( أبو بكر عبدالررمن 
ابن كتسان من طبقة أبى الحذبل العلاضء تن کی مفحترىالفرآن ا معدزليين ) يفسر الححكمات 
بأنها لجيج الواضحة الى لا حاجة لمن يتعبد إلى طلب معانيها » كنحو ما أخبر الله عن الم 
ای مضت ممن عاقبها » وما يثبتعقابها » وكنحو ما أخبر عن مشرکی العرب أنه و خلقهم من 
التطفة غ وأنه أخرج للم من الماء فاكهة ریا و وما أشبه ذلك فهو حکم کله . ويفمر أبو بكر 
لاحم و آيات محکمات هن آم الكتاب + أى الأصل الذى لو فکرم فيه عرق أن كل شی م 
ججاتكي به حمد صلى الل عليه وسلم حن من عند اله سبحاته » أما المنشابهات وهو ما زرل الله من 
أنه ييمث الأموات وین بالساعة ويش من عصاء » أو ترك آية أو نسخها ‏ ما لا بدركوله إلا 
بالنظر ‏ فيتركون هذا وين نا بعلاب الله ؛فى کل هذا علیهم شبهة حي يكون منهم 
النظر » فيعلمون أن لله أن يعلبهم می شاء ويتقلهم إلى ما شاء۱) : 

وبهذا يفسر الأصم - فى ضوء تعالم الشيخ الكبير - أن لمكم هو الواضح وأن المنشايه هو 
ما یوم الغموض» وبالنظر يتوصل الإنسان إلى حقیتنه. وین بوجضر الإسكاف فيفسر الآبات 
لمحكمات بأنها هى الى لا تأويل ها غير تتزيلها ولا يحتمل ظاهرها الرجوه الاتلفة ۰ وأخر 
متشابهات » وهی الآيات الى تحمل ظاهرها فى السمع العا الختلفة . 

















(۱) لس الضدر + ص ۲۲۴ . 


۳۹۸ 

القد وضع هم واصل بن عطاء آسس البحث » وانلفع فيه تلاماته فاحرجو لنا أدق الأحاث 
فى الأصول وق الكلام . 

وف عام 181ه مات الشیخ الكبير عن (حدی وخمسین سنة فقط» عن حياة فقية برة» وقد 
أجمع المعتزلة أنه لم بعس الال فى حياته .يفول ابفاحظ «لم يشلك أصحاينا أن راصلا لم يقبض 
ذينااً ولا درهما هی أنه تورع عن الال تورعاً كاملا » وراه الشاعر فقال : 

ولامس ديناراً ولا مس درهسًا 2 ولاعرف اثوب الذى هو قاطمه 

ول يكن مع قوة عارضته يدل بنفسه » بل كان أقرب الناس إلى الصمت » « ركان يلازم 
واصل مجلس الحسن ويظنون به الرس من طول صمته + فلا يتكلم إلا حين تدعو الحاجة إلى 
الكلام ؛ فيهدر هديراً . 

ومن العجب أن رى عضت من أنباعه وقد نهاهم عن الوضع - ركان عدوا للحشوية - يضمون 
الحديث الق عن على علبه السلام عن النى ميل الله عليه وسلم : ٠‏ يكون فى أمي رجل يقال له 
واصل بن عطاء يفصل بين الق والباطل© : وکن لاريضير واصلا أن يكذب آنباعه ؛ فيضعون 
حديثا أثر الصنعة ظاهر فيه آکبر ظهور » ولا بشفع للم فى الکنب عبتهم الكبرى له وندیرم 


الما زتالسشف 


مدرسة واصل بن عطاء الأول 


إن مدرسة واصل بن عطاء هى المغدزئة جميعآء تتابعوا بعده على اختلاف طبقاتهم .ولکنی 
أقصد بالأولى هنا » جيلا من أقران واصل وتلاملته من عاصروه وتلقوا الاهب عنه . 


۱ - عرو بن عبيد 





وأو مفکر معتزلى احتل مكانة تاریخ ا لمدرسة » هو مرو بنعبيد بن باب( ولدعام 
4١ ۳‏ - ونوق عام 144ه)ءبل إن المعتزلة نسب إليه قدر نسبتها إلى وأصل بن عطاه » فهو فى 
الحقيقة قرين لواصل أكثر منه تلميذا له 
اما سمه الكامل فهو مرو بن عبيد بنيجاب» وَكيّكهرأبوعئان » وولاژه لی تمم » يفول 
ابن خملكان ہ أبو عثيان عرو بن عبيد بن باب اتام اد الشهور مول بی عقيل آل عرادة 
ابن بربوع بن مالك» كان جده من سی کاب من جبال السند 217 أما صاحب المية فيذكر أنه 
« مرو بن عبيد بن باب » وباب من سب ى كاب لسن لتو ربخ رقو مول لآل عرادة بن بربوع 
ابن مالك » وكنينه مرو أبو عیان »0 فعمرو بن عبيد من الموالىء ومن أصل فاربی على 
الأرجح . وعمل أبو عبيد بن باب فى شرطة الحجاج فى البصرة » وقد نشا عمرو فى طاعة الله على 
خلاف أبيه » وكان الناس إذا رأوه مع أبيه قالوا : هذا خير الناس ابن شر الناس . وليس لدينا 
آخبار مفصلة عن دراسته الأول ولا عن أساتلته » ومن الواضح أنه نشأ ى البصرة وأنه كان پتردد 
على مدرسة الحسن البصرى» يذكر: ابن خلکان: «فيل لأبيه عبيد إن ابنك يخلف إلى الحسن 
البصرى )17 وقد درس عل امسن الفقه والحديث ۲۳ . 
أما ما يذهب إلبه طاش كبرى زاده من أن عبرا درس علم الاو اولا على ألى هاشم بن 
ث .. چم ص ۱۰۱ ۰ 
سس ۲۲ . وين المجب أن توباس آرنود فاشر المثية ‏ اتا 
ضبط ابن خلكان اسم باب . . فقال براسم جده باب بامین سوحدتین 







(۲) ابن خلکان ... وفیات 
(4) ابن علكان ... وفیات واب ۲ ص ۱۰۱ 
۳۹۹ 


f 
+ محمد بن الحنفية فخطأ » فإنه يبدو أن عمرو بن عبيد لم تقابل مع الإمام أبى هاشم إطلاقا‎ 
يذكر صاحب المنية النص الأ : « سئل أبو هاشم بن على عن مبلغ علمه » فقال : إذ اردم‎ 
معرفة ذلك » فانظروا إلى أثره فى واصل بن عطاء . وقال شبيب بن شبة : ما رایت فى غلمان بن‎ 
الحنفية کل من عمرو بن عبيد» فقيل له :مى اخحلف مرو بن عبيد إلى ابن الحنفية #فقال:‎ 
إن عر غلام واصل؛ وواصلا غلام محمد (1)» . وهذا النص ف مجموعه بوضیح نا صللات واصل‎ 
وعرو بابن الحتفية  وی تلمذتهما له . فواصل لم يقابل حمد بن النفية قطعاء وإغا تلمد عليه‎ 
خلال ابنه أنى هاشم محمد بن الحنفية > وجمرو لم يتلم لا على »مد ولا على ابنه‎ 
وإنما عرف آرامهما واعتتفها خلال واصل. .فعمر و إذن نناج واضح لمدرسة امسن البصرى أولاء‎ 
ثم مدرسة واصل ثانيآ , ويدكر طاش کبری زاده أن المرحلة اثائية من تطور مرو بن عبيد الفكرى‎ 
. ما كانت على ید واصل‎ 
وقد أجمعت المصادر الختلفة  سنية كانت أومعيرلة  أنه كان من أكابر العلماء . يقول‎ 
طاش کبری زاده « ركان مرو من أعلم اناس بأمور الین » إلا أن الناس لا يرضون باجتهادة‎ 
لاعتزاله :۱" واعتبر من كبار المحدئين 7و إن كان الذهبى يلكر أن ابن حبان يقول : كان من‎ 
أهل الورع والعبادة إلى أن أحدث ما اخدث ال مجلس اسن هو وجماعة معه » فسموا‎ 
المعتزل . وكان يشم الصحابة ويكذب إى الاک .الکن الذهبى يرى أنه بالرغم من أن الكثير ين‎ 
من آهل الحديث قد بدعوه » إلا أنهم رورا تة . وينقل ین عن بحي بن معين : أن مرو بن‎ 
٤ عبيد كان رجل سوه من الدهرية‎ 
إن الدهرية الذين يقولون لا شى ء٠ [نا الناس مثل الزرع , قال الملاطسه‎ ٠: ويعلق الذهبى‎ 
. لمن الله الدهرية » فإنهم كفار » وما كان مرو مكنا"‎ 
» أما صاحب المنية والأمل فيرى : « عمرو بن عبيد. كان من عم اس لبأمور الدنيا لین‎ 
بل يورد عن يحي بن معين عن عيينة قال : قال ابن جبح ما رأيت أحدا أعلم من مرو‎ 
ابن عبيد » وكان رأى مجاهد وغیره(*). أما عن زهده وتلديته فتجمع المصادر علبهما . فينسبون‎ 
إلبه الزهد والتأله والورع والعبادة 257 ۰ وأنه كان آدم مر بوعا » بين عبنيه آثرالسجود؟ رنه صلی‎ 


















۰ ۱۱ أبن الرتفی : المنية .. صن‎ )١( 
. ۲۵ طاش کبری زاده : مفتاح السمادة + ۷ ص‎ )۲( 
۰ ۲۹۸ اللی : میزان الاععدال ج ۲ ص‎ )۳( 
۰۲۹۷ فس الصدر : + ۲ ص‎ )4( 

(۰) ابن الرتفی : للچة ص ۲۲ . 

- ۲۹۳ ای : مزان + ۲ ص‎ )٩( 

(۷) طاش کبری زاده ‏ مفتاج + ۷ ص ۲۲ . 














1 
الفجر بوضوه العشاء أربعين عامآ » وحج أربعين سئة مشي وبعيره موقيف على من أحصر؛ وکا 
بخ ليله فى ركعة واحدة ويرجع آية واحدة » ووصفه ابن للسمالك بقوله: كان عمرو إذا رأيته مفبلا. 
توهمته جاء من دفن والديه » و إذا رأبته جالسآ » توهمنه أجلس القود» وإذا رأيتة متكلمآ توهست 
أن ابنة والتارلم يملقا إلا له (۱)» وسئل امسن البعبرى عنه فقال للسائل : لقد سألت عن رجل کان 
الملائكة أدبته» ركان الأنبياء ربته » إن قام بأمر قعد به وإن قمد بأمر قام به » وان أمر بشی+ 
کان ألزم لتاس له » وان نهى عن شی ء كان ره الناس له ما رأيت ظاهراً أشبه بباطن منه + 
ولا باطناً أشبه بظاهر منه ۲۳ . 
أما عن صلانه بالأمويين» فلا نجد عنها ذكراً واضحا» حًا إن السمودی يلكرأن يزيد 
ابن الوليد بن عبد اللاك بن مروان اللعليفة الأموى كان معتزليا وأنه قام بثورتهعلى الوليد بن يزيد 
ابن عبد الملك بن مروان الحليفة السابق له فجونه وفسقه ‏ وئه فمل هذا نی دمشق ( مع سابقة 
من ام وغيرم من آهل :داریا والزة من غوطد مشق) . وبذكر المسعودى یف و تفضل 
فى الديانة يزيد بن الوليد على عر بن عبد العیز» "اولیس لديناكا فلت سما يثبت صلة مرو 
ابن عبيد أو واصل بأبة حركة سياسية [يجابية ولك دیا ما يعبت صلة عمرو بنعبيد بالحليفة 
العباسى أبى جعفر المنصور . وتذكر المصادز”أن من عید كان صديفآ لا عفر قبل 
خلافته ثم استمرت هله الصداقة بعد خلاقتهء ل بستخلها لا لنفسه ولا لأصحابه.وقد ذكرت 
مختلف الصادر كيف علا مرو بن عبيد عل إغراء الحليفة له بالمال أو المتصبء وک وعظه مرو 
علانية أمام الناس وقد طلب منه المنصور أن نعل ال با عيان ‏ أعنى بأصحابك س 
كإنهم أهل العدل وأصحاب الصدق والزثرون له . فرد عليه رو : ارفع علم الح يتبعك أهله > 
غإذا قلف إليه الخليفة بالمال ألى ‏ والخليقة یرم . 


كلك يمثى رويد کلک يطلب صيد 
غير عرو بن عبيد"» 

وحين حضرت مرو بن عبيد الوفاة قال : «نزل لى المرث وم أتأهب له » اللهم نك تعلم أنه 
لم یسنج لى أمران فى أحدهما رضت لك وى الآخر هوى لی» إلا اخترت رضاك عل‌هرای فاغقرل + 
ومات وهو فى طر يقه إلى مكة عوضع يقال له مان » وقد زار المنصور قبره وأنشد على القبر : 

(۱) ابن الرتقى : النية س ۲۲ والقافى عبد الميار ؛ طبقات ص ۲۸۵ . 

(۲) أبن خلکان : وفیات + ۲ ص ۱۰۱ ۰ ۱۰۲ . 

(۳) السعوی : مررج ۴ ص ۱۶۷ ۰ 

(4) ابن مد ربه : المقد الفريد » ب 4 ص ۳۲۳ وبيزان الاععدال ج ۲ ص ۲۹۷ + 
والدینوری : عون الأنباء ج ۲ ص ۳۳۷ . 


1۲ 
صل الاله عليك من متوسد قبراً هررت به على مران 
قرا تضمن ؤمتا متحنفآ . صلق الإله ودان بالعرفان 
وإذا الرجال تنازعوا فى شبهة ‏ فصل الحديث بحجسة وبيان 
لو أن هذا الدهر أبى صالل أبى لنا عرواً أبا عیان 


وقد أسف عليه امنصور أسفا شدیداً » بل يذكر ابن خلكان أنه لم يسمح بخليفة ير من 
دونه سوى المنصور نی رثائه لعمرو بن عبيد !۱ )و یذکر أبو جر المنصور : ما حرجت المعتزلة » 
حتى مات عمرو بن عبيد9؟ . 


وهل یمی هذا أن مرو بن عبيد كان ضد انفروج - وعرض المسلمين على السلاح . 
وقد خرج المعنزلة مع إبراهم بن عبد الله - ومثلوا بين يديه - « وم خرج المعتزئة قبل إبراهيم ولا 
بعده» . فهل معی هذا أنهم کانوا حقنًا و انیٹ الخوارج » يرون الأمر بالمروف ولنهى عن 
الدكر « نظرأه ولا يعطبقرنه « علا » . وكانت وفاته سئة أريع وأربعين ومالة 

أما كتبه فقد ذكر ابن خلکان أن له تال وخطبا وكتاب التفسير عن ا مسن البصرى نس 
وکتاب الرد على القدرية » وكلام؟ یر الييدل راپ کید رغیر ذلك ۱۳ ۰ کا يذكر المسعودى أنه 
كان شيخ المعتزلة ومفتهها وله خطب و رال 

ويبدو أن عرو بنعبيد لم بنع رال ارات أو لام بل كان هناك بعضّ الاخدلاف 
ویبدو على خلاف ما ذكر الورخون أن الحسن البصری كان متففاً إلى أكبر حد مع واصل » 
هذا من خطاب أرسله واصل بن عطاء بعد وفاة الحسن البصرى إلى مرو بن عبيد يقول له 








نیو 
الآثام واشجاررة للجدال الذى یی الره وقلبه. وقدهرفت ماكانيطمن بهعليك وينسبإليك 
وشن بين ظهرانی الحسن بن أبى امسن لاستبشاع قبح مذهبك؛: نحن ومن عرفته من بين جميع 
أصحايك ولة إخواننا الحاماين الواعين عن الحسن ... وآخر حديث حدثنا به إذ ذكر اوت وهو 
الطلع » فاسف مل نفسه واعترف بلنبه فكانى أنظر إليه مسح مرفض العرق عن جبينه قال :هم 
بن راحلنی » راخت ف أهبة سفرى إلى حل القبر وفرش العفر » فلا توالت با 
ينسبون إلى من بعدى » الهم إنى ٠‏ قد بلفت ما بلنى عن رسولك » وفسرت من کم تأويلك 
ما قد صدقه حديث نبيك » ألا وإنى خائف عر ٠‏ ألا وإنى حائف عيراً ‏ شكاية لك إلى 














(۱) ابن حلکان : وفیات + ۲ ص ۰.۱۰۱ (۲) الکمی : مقالات ص ۱۱۰ . 
(۴) ابن خلکان : بفیات + ۲ ص ۱۰۱ (1) السویی؛ مروج ۰ ۲۲ ص۲۲۹. 


4۳ 


ربه جهراء وقد بلغى عنك ما حماته نفسك »وقلدتهعنفك » من تفسير التنزيل وعبارة اأویل» 
ثم فظرت فى تبك وما أدته إلينا رانك من تقیص العافى وتفريق بای » فولت شكاة امسن 
عليك بالتحقيق بظهورما ابندعت وعظم ما تحملت» فلا پغررك ( أ ىأخى) تدبير من حولك + 
وتمظيمهم طولك» وحفظهم أعينهم إجلالا لك غد ولقه تمضى افیلاء والتفاخر »فاد السموع 
وانطق بالمفروض » ودع تأوباك الأحاديث عل غير وجههاء وكن من الله وجلا .فالتا 
الكبير إذن قد مات وهو عن واصل راض › ولكنه كان متخ من رو بن عبيد کا يظهر الكتاب 
وبيدوأن الاخيلاف كان راضحا فى المدرة بين ايخ وبين تلمیله » وییدو أله كان بسبب 
إغراقه ف التأويلالعقل » ورفض الأحاديثالكثيرة .وییدوآن هذا الرفض هو مادعا ابنحبان 
أن یذکرعنه أنه «کان يشم الصحابة یکلب فى الحديث وهما لانممدا»'؟ أو يفمل هذا مرو 
إطلاقا :وا رفضى من الأحاديث ما يوافق اجتهاده . وم يوافق امسن البصرى على هذا الهج 
رکره منه اجهادً يذهب به إلى «تنقيص امعان ىوتفر بن امباى' .ور واص ل كتبهبعد شكوى ا حمن + 
فوجد الم قال ا مسن » فأرسل لعمر ومعاتبا زاجرا يطلب فيه أن يؤدى المسموع و ينطق بلفروض + 
وينهاه عن تأويل الأحاديث على غير وجهها “يبدو :أن مرو بن عبيد كان يستمع دا لاراء 
واصل و يمس بضعفه أمامه ‏ وقد نقلت فنا ال ل ) مسألة الفاسق » قد قال له واصل: 
آلست تزعم أن الفاسق يعرف الله» وا حرجت نرق من فلبه عند قلف + لقوله تعالى ( والذین 
پرمین احصنات ) إلى قوله ( وأولنك ماو ) تم ير يعرفالله فا حسجتك وأنت 
ل تسمه منافا قبل ادف ؟ وان زعت أن المعرفة حرجت من قلبه عند قذله قن لك فلم أدعلها 
فى القلب پترکه القذف کا خرجها بالقدف ؟ وقال له 

ألبس يعرفرن الله بالأدلة» ويجهلونه بدخول الشبهة » فأى شبهة دخات مل‌القاذف ؟ثم قال : 
يا ابا ععان» أبها أيل أن يستعمل من أسماء العدثين ما اتفقت عليه الفرق من أهل القبلة أو ما 
احطلفت عليه ؟ فقال مرو : بل ما اتفقت عليه . فقال آولیس تمد أهل الفرق على اخجلالهم 
يسمون صاحب الكييرة قاسقا » و بيختلفون فيا عداه من أحماله» فا موارج تسميه كاف وفاسقاً. 
والرجج تسميه مؤمناً فاسقا » والشيعة تسمیه كافر نعمة فاسفا » وان يسميه منافقا » فأجمعوا 
عل تسمینه بالفسق » فتأخذ پالفق عایه ولا نسميه باتلف فيه » فهو أشبه بأهل الدين . فال 
مرو : ما نی وین الق من عداوة » والقيل فوك » وأشهد من حضر أفى تاره ما كنت 'عليه 
من المذهب» قائل بقول أب حذيفة . فاستحسن الناس ذلك من مرو إذ رجح من قول كان عليه 














(۱) أبن د ريه : اعفد الفريد + ۲ ص ۳۸۹ ۶ ۳۸۷ 
(۲) التعبى : میزان .. + ۲ ص ۲۹۸ 


ff 
إلى قول آحر من غير شخب + واستدلوا بذاك على ديانته ۲۱ + ومن هنا نی أن مرو بن عبید‎ 
اخحلف مع لسن ومع واصل ۰ ولكنه يعود إلى الصواب إذ رأی صحة رأى الآخرين » وانتهى‎ 
الأمر به أن وافق واصلاً نی کل آرائه » وه ملازمة كاملة , وأنه غال فی إبمانه بالعقل أكثر‎ 
ما فمل الحسن وواصل » ونادى بأن الدين «هو تقرير حجة اف فى عقو المفكرين ۲ ؛ولكنه‎ 
خضع أيفًا اسمع » بل لنداء القلب » وقد مر يوا بسارق يقطع عامل اللليفة يا ال سارق‎ 
السريرة يقطع سارق العلائية ۰۱۳ وذ كر له يوم أن أيوب السسختيائى وقع فيه » وأن الناس تأثروا‎ 
له حتى « رحموه ؛ فقال : إباه فارحموا . فالرجل إذن مزيج كامل لمدرسة الحسن البصرى » من‎ 

تقوی وزهد وعقل . 








۲ - التلاميد 


يمى مور الفكر الاسلامی أن تاریخهم لحركة المعتزلة من زمن عرو بن عبيد إلى مهد 
وظهور أنى اذيل العلاف فيلسوف المعتزلة الأو بمعنى الكلمة . وقد ذكرنا أن مروین عبيد توق 
عام 144ه - ۷۱۱ م وقد ود الیل الملا هام لزاه ۷۵۲ م ول عام ۸۲۷٩‏ س 
۰ . فالعلاف إذن عاصر عمرو بل عاق انیت الحسس الأول من طفولته » وبالتالى 
لم بتصل به . ولکن بری الشهرستاني أله تالآل من هيان الطويل ؛ أحد أصحاب واصل 
ابن عطاء ٠‏ ويرى الملطى آن أبا الیل یل الاضتزال حزق بشر بن سعيد وأبى عان الزعرن 
باح واصل بن عطاء . 

صواء أكان هنا آم ذاك فالدرسة إذن قد استمرت حية بعد وفاة الأستاذين 
الكيير ين . ونلاحظ أيضا أن هناك تطوراً كيرا ی المدهب الممتزلى ‏ إذ خاض العلاف فی مسائل 
فلسفية بحتة وترك نا مدهب فلسفيدًا متناسقاء وهذا يدل على أن ثمة ظروفاً طرأت هلل التفکیر 
النظرى نی البلاد الإسلامية إبان ذلك اوقت . وقد سب أن أشرنا إلى أنه كان لواصل تباج 
کتیروت ومر يدون متعددون » فهل خاض هولاء أيضنًا فى تلك المسائل الفلسفية وعابلوها ؟ ليست 
لا أخبار لا كثيرة ولا قلبلة عن هؤلاء لامي » إننا نظفر فقط بذكر لأسمالهم » وشنرة أو 
شذرتين عن أخارهم » وکل ما يمكننا أن قول الآن هو آنهم تابعا واصل بن عطاء ورد بن عید 
فى نظرياتهم العامة . ولم تصل إلينا کلب أنى الذيل الملاف حنی نتيين إلى أى مدى شاركوه فی 

(۱) أبن الرتفی : المنية والأمل + 4 ص ۲۲ . 

(۲) ابن عيد ربه : العقد الفرید + ۲ ص ۲۱۸ . 

(؟) نفس الصدر ج ۲ ص ۲۸۴ ۰ ۲۷۰ , 


(4) الشبريعاق : لللل + ١‏ ص ٩٩‏ . 
(۰) اللطی : اپ مس ۳) . 








fe 
تکوین مذحبه وال أىحد قام بتقاشهم فى الشاکل الفلسفية المويصنة التى واجهها والى قدمها‎ 
. لنا فى فلسفته هو » ولاك تکتی فى هذا الكتاب بسرد أسمائهم وقليل من أخبارمم‎ 
أما أول هولاء الدلاميذ فهر عیان الطويل » ويبدوأنه كان أحب اللاميد إلى الأستاذ أمره‎ 
واصل بالسفرلل أوبينية کا ذكرنا » وقد كان عیان الطويل تاجراً.ء إذ أنه قال لواصل ین أمره‎ 
بالسفر إلى أرمينية : يا با حذيفة» إن رایت أن ترسل غيرى فأشاطره كل ما أملك» حي أعطيه‎ 
فرد نعل . . ولكن واصلا أجابه  ياطويل اخرج ۰ ظعل الله أن ينفعك » ۰ فخرج للتجارة‎ 
فاصاب ماة آلف وأجابه اغاق . ويبدو أنه تقابل مع واصل فى علس امسن البصرى + ثم‎ 
> أعجب بواصل وامتتع عن مجلس السن . فد رو هو أنه ی قنادة فسأله : ما حبسك هنا‎ 
ولعل هؤلاء المحتزلة حيستك عنا؟ففال مان الطويل : نعم حديث رويته أنت عن البی صل الله‎ 
عليه وسلم . قال تاد + ما هو ؟ قال رويت أن النبى صل الله علبه وصلم قال : ستفترق من على‎ 
فرق خيرها وأبرها المحتزلة '' . فعیان الطويل إذن كان أحد رجال مدرسة ال ن البصرى » ركان‎ 
ملازما ما ,ثم امتنع عنها وانضم إلى واصل بن عطاء . ويبدو أن عل يديه أخد أبو الحذيل الملااف‎ 
ویلک لتقاضى عبد الا :وله ی الفضل وا منزلة‎ ٠ الاح فى سق خياب ذا لأ‎ 
3 
.» واتلمید ای هو حفص بن سام : وفد امن بل أنه كان مبعوث واصل إلى خراسان‎ 
فدخل ترمل وازم مسجدها حي اشنهر » > أنه نار جهماً فقطعه » ,أن المناقشة كانت فى‎ ٠ 
14۳ عقيدة الإرجاء » واعتقاد جهم فى آن یمان هیقب‎ 
. اب : وقد بعنه واصل ال الیمن داعبا » والزيود - كا نعلم - معتزلة‎ 
. شح فى بث ۰ ولعله مهد ال بة المذهب الز بلی فیا بعد  الیمن‎ 
ین ند : وهو مبعوث واصل إلى الكوفة » ويذكر القاضی عبد ایلبار أنه دعا‎ 
» إلى المذعب الحزل فى الكوفة فأجابه لق كثير . وقد كان الحسن بن ذکوان دنا مزا‎ 
» وقد روى له الثیخال , ویلکر القاضى الأسماء الآنية : مرو بن حوشب» وقيس بن عاصم‎ 
» وعبد الرحمن بن برة » وابنه اأربيع » وخالد بن صفوان » وحفص بن القوام » وصالح بن رو‎ 
واخسن بن حفص بن سال » وبكر بن عبد الأعلى > وابن المهاك » وعبد الوارث بن سيد‎ 
آبوضان » وبشر بن‌خالد » وین بن لمکم » صفيان بن حبیب» وطلحة بن زيد » و إبراهيم‎ 
ابن يحبى الم » وقد أخذ إبراهيم منهيه عن عرو بن عبيد : وقد سأله أبو يهف‎ 
+ عن مائة مسألة فى مجلس الرشيد فأجابه » وراد هو بدوره أن يأل أبا يوسف‎ 
. ۲۰ القامى عبد المبار : طبقات ص ۲۳۷ وابن المرتفى : المنية والأمل ص‎ ) ١ ( 
. 4 ابن للرلقى : ص‎ )۷( 
. ٠۵۲ - ۲۵۱ انقافى عب الخبار : طبقات الممتزلة ص ۲۷۱ ص‎ )۳( 








۹ 
ولكن الأخير ثهرب منه . ويذكر قاضی أيضا أن مالك بن أنس كان يعادى إبراهم بن يخي » 
لان الأخير كان يعلن أن مالک كان من موا أصیح ولیس واحدا منهم كما يزعم مالك . 
ویدکر أيضا أن الشاقعى أخذ الفقه عن إبراهيم » کا آخد ی عن مسلم بن خالد هی ۰ 
وبسلم من تلاميذ غيلان +« فاجتمع الشافعى رجلا أهل الق من القائلين بالعدل والتوحيد إبراهيم 
٠",‏ ومن هذا نرى أن نلامذة واصل وغرو قاموا بالمدرسة من يعدهما .ول نان الطويل 
أقبل آبو المذيل العلاف »و إلى بشر بن سعيد ؛ وعیان الزعفرانى »أقبل أبو سهل بشر بن الممشمر 
من بغداد . . وانتشی الاعتزال بقرة فى العالم الإسلاى , 





(۱) القانی عبد الميار ص ۲٠۴‏ وابن الرفی : النية والأمل : ص ۲۵ . 


اضریزان 
الآثار امخارجية لأوائل المعترلة 
ولسند المعتزلى 


إن عملية تحديد المصادر الى أذ منها امعزلة الأرائل آراءهم هى عملية من الصعوبة بمكان» 
فقد ذهب علماء السنة القدماء إلى أن المعتزلة تأثروا من ناحية بالفلاسفة » ومن ناحية أخرى 
بالنصارى » ونادی بهذا أيضما عددكبير من المستشرقين فذهبوا إلى تأثر المعوزلة بالمذاهب الهندية 
وعخاصة السمنية » وبالمذاهب الفارسية » وبفلاسفة ما قبل سقراط ‏ و بخاصة دوق ريطس + 
ثم أثرث فیهم شتا الأرسملطائيسية ور واقية والأفلاطونية امحدثة , ولكن هل يتناول هذا الاتهام. 
شیخی المعتزلة الأولين واصل بن عطاء ۰ وري بخ نا نری » خلال القد الداخلى لنصوص 
هذين الشيخينء أنه ليس هناك أثر حارجی ف لظا ىلل بين المازلتين » وى مسألة اللملااف 
بين عل وأعداله » ثم إننا نرى بوضوح كبقتَسَلكواتتتل بن عطاء بالقرآن وبالسنة » وكيف 
عاب على عرو بن عبيد حين ذلا ه1 اتو یبیل العفل دون سند من الدراية . فالشيحفان 
خن كانا فى نطاق السنة والجماعة بلا شك . ولكن تأت المشكلة الكبرى - وهی مشكلة القدر » 
ثم مشکاها خلق القرآن وی الصفات 

أما مشكلة القدر ء فقد تأثر فيها واصل ورو بالقدريين الذين سبقوهما وعاصر وهماءول يكن 
البحث فى القدرفى ذلك اوقت مما خرج المسلم عن دائرة الإجماع . كانت البصرة مش و القدر» 
وكان أعظ الرواة من البصرة من القدريين + وعنهم روى الرواة من بعد حنی عام الحديث ال کر 
فى العام الإسلامى ۰ وهو أحمد بن حنبل  »‏ يتحرج من الروابة لبم وهنا تظهر ااشکلة 
الکبری : هل تأثر القدر بون كصادر خارجية 

نفد كان معبد بن خالد الحهني - کا قلا - تام صدوفا » ولا تمد فى ۲ ره الى تركها 
ما يثبت صلته عصدرخارجی » وسیحی على اللمصوص > إنه تكلم فی إذكار القدرتحت تألير نظر 
علمى فى آفمال الحلفاء. فاعترض على نشر الفكرة ابلبرية » وحين أسر هو وعطاء بن ب 
بفكرتهما الحسن البصرى وافقهما خسن » فإذا انتقلنا إلى علم القدرية الكبير غيلان الدمشى » 
لا نری فى كل ما ترکه من آثار ما يدل على أثر مسیحی أو على تأثر بثقافة خارجة عن الإسلام . 
وإذا طبقنا لتقد الداخلى على التصوص الى ترکها نا » يمد أنه يتجه نو القرآن والسنة و بحاو 


tv 


















1۰۸ 
تفسبرهما .نك العدد الكير من القدريين + 
انصل ببوحنا الدمشى أو أحد تلامذته » فا 
إلا من نظرهم نظا داح ف القرآن والنة + 
1 رت فى البصرة + ؛ وعاون على نشرها 
» فقد تأثرفيها أوائل المعتزلة بصاحى منهج التأويل - 
اتهم امعد بن درهم باه تأثر بالمانوية عند ابن النديم + 
من الفکرین» وأن ابلهم‌ین صفوان أخذ عن‌ابلعد 
وبالتالى قد تاثر بكل هذه المؤلراث الأجنبية . وحن نعلم أن الرواقية كانت منتشرة لدی الکنالس 
الدبصانيةوالسيحية » فهل حدث تلا فى الأفكار ؟ ليس هناك ما بثبت هذا على الإطلاق فى 
هذا العصر الأول ء وليس هناك ما بصل جبرية امهم يجبرية الرواقية ٠‏ وليس ثم مشابهة 
بين فکرنی خلق القرآن وت الصفات » وبين أية عقيدة رواقية . إن اولة تحقيق الصلات 
وتوكيدها من الصعوبة بمكان فى ذلك العهد البکر . وقد لاحظنا من قبل أن جهم بن صفوان 


یذ کر عدو واحد من أعدائهم أن واحداً متهم 
إذن هم مصدرامعتزلة » لم پستیدوا افكارم 
وق أفعال الوك ( أى خلفاء بنى أمية ) وما نتج 
- بتأبيد الأمويين . 














وقد 














كان ۾ خارجبًا » بمعنى » وكان يشتعل حماسة للإسلام . ولا شك نسقه الفکری كان مثميزاً 
عن خيره من مفكر بن معاصرین » ولكن .هل نآ اقول إنه كان على اتصال فكرى بالمسبحيين 






أو بالصابعة » فلا يوجد ثمة دلیل واحد ( وان لا ب وان تقول : إن هناك من تأثر بالر, 
فى ذلك المصر» فهو إذن عدو ابليهم اللدردتقاتل بن سلبان ۱ فالتجسم رواق ركان مقائل 
ابن سلمان يمسم , وإذا كانت فكرة لیات الرجود كا يقول ابن ئيمية - 
فان عقيدة اتجسم تؤدى إلى نفس الفكرة یش . 

وعلى أية حال فإن من الصعوبة بمكان أن تجزم بوجود آثار خارجية لفکرنی خلق القرآن » 
وني الصفات . وقد أخيذ واصل بن عطاء » وعمرو بن عبيد آراءهما فى هائين المشكلتين عن + 
القديريين . ولا تبت النصوص أبد؟ أن هذين الشيخين الأرلين للمعتزلة أخعذا من مصدرمسيحى 
أو يهودى أوصابى آومانوی . 

إنه ما لا شك فيه أن مدرسة واصل عاصرت حركة الترجمة الى بلغت أوجها فى عهد المأمونء 
وأن من المرجح أنه ن‌شرع أصحاب واصل بن عطاء فى مطالعة کب الفلسفة عرفوا داهب 
الفلسفية يوذانية كانت أو غنوصية أو مسيحية» وقابلوا آراء ببلاجيوس و وجنا الدمشق «تيودور 

















آی قرة . 
وإذاكان المعيزلة قد تقابلوا بفكرة السند من آهل الحديث» فإننا تراهم أبضمًا يضعون سند 
لمذهبهم يصل بينهم وبين ایس عليه الصلاة وإلسلام. ويعجب الاج السبكى فى سذاجة إذ 
قرأ فى کتاب معتزلى أن سند مذهبهم يعود إلى عبد الله بن مسعود . ولكنه ا يدرك أن المعتزلة 


1۹ 
اعتبرت نفسها أهل السنة والحماعة » وأن سندهم »ما هومستمد من القرآن والستة الصحيحة» 
وأن اه ذ کر الاعتزال ى كتابه : « وأعتزلكم وما ندحون من دون الله » « واهجرم هجراً جمیلا ٠‏ . 
وا حديث المشهو رأيفمًا الذى وضعوه«ستفترق أمى على بضع وسبعين فرقةأبرها وأنقاها لاله 
وهو يقابل حديث أهل المنة والمماعة : « ستفترق أمى على بضع وسبعين فرقة كلها فى الثار إل 
واحدة : أهل السنة والجماعة » . بل إن سفيان الثورى تحت تأثير هذا الحديث الأول » قال 
الأصحابه و تسموا بهذا الاسم لأنكم اعتزئم ال و قالوا : سبقك بها مرو بن عبيد وأصحابه 
فکان سفيان بعد ذلك ير وى : واحدة ٠‏ ناجية » فسفیان إذن كان يقر بصحة الحديث . 
ويرك مرخ المعزلة ان المرتضى : أن «إجماع المعدزلة؛ هوالإجماع ای لأتهم عملا 
بالمييع عليه فى الم درالأول ورفضوا و افعدثات المبتدعة ٠‏ وذلك حين اعدزلوا كل الأقوال افدثة 
« اشهيرة » بل إنهم رفضوا امم القدرية » وذکروا بأنه اول بأن يطلق على من يثبنون القدر من 
أعدائهم لا علههم هم » وهم ينفونه ولا يؤمنون به » فلو هذا لهم امتفا بلأئر : إن القدرية 
چوس هذه الأمة » قروا أن هذا الأثر ينطبق على آعدانهم ولا ينطيق عليهم . وزید بن عل 
يقول : « أبرأ من القدربة الذين حمنوا ذنويهخ عل ون اارجة الذين أطمعوا الفساق فى عفر 
۳۰۱ » ويورد أيفنًا المرجانى عن اج التي د إن من بقول بالقد رخيره وشره وله 
باسم القدرية نا ۲۳ ويقرر الكعبى فى كتابه ام مقالآت : الإسلامية - والمعتزلة » فيقوك : 
إن ها ولذعبها إسناداً بتصل بالبى ص ا عليّة وص لسن لأحد من فرق الأمة مثله - وپس 
يمكن خصومهم دفعهم عنه » وهوأن حصومهم يقرون بان مذهبهم بسند إلى واصل بن عطاء ۰ 
رن واصلا بسند إلى مد بن على بن أبى طالب وابنه ی هاشم عبد اقه بن محمد بن على »و 
مدا اخد من أبيه على وأن لیا أخذ عن رسول الله صلى الله عليه وسلم ٩۳‏ و برى العام ال 
أبو إسحاق إبراهيم بنعياش « أن سند مذعبهم أصح أسانيد أهلالقبلةء إذ يتصل إلى واصل 
ومرو بن عبيد» . ويشرح هذا بآن الأمة الإسلامية سبع فرق : آولاها اللحوارج ؛ وأن مذهبهم 
حدث فى عهد على بن أبى طالب ۰ فقد ظهرت مخطتته إباهم ومناظرته ووقتال من ی على هذا 
الاعتقاد . وثانيتها الرافضة ویری ابن عياش أن مذهبهم حدث بعد مضى الصدر الأول ۰ ول 
پسمع عن أحد من الصحابة من يذكر أن اللص فى على جلى متواتر + و ينص آحد منهم أن 
الإمامة ى الى عشر . ويلحض ادعاء الشيعة بأن عماراً وأبا ذر الغفارى وا مدداد بن الأسود كائط 
سلف الشيعة : إن هؤلاء الثلاثة لم يظهر وا البراءة من » وم يرد عن أحد منهم السب لهم » 























(۱) ابن الرتفى : 
(۲) نفس المسدر : س + 
(۳) الكمبى : مقالاث الإسلاميين فى فضل الامتزال وطيفات الممتزلة ص ٩۸‏ . 
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إن مار كان عاملا لعمر بن الطاب على الكوقة » وسلمان على المدائن . فالذهب مبتدع » 
ابتدعه عبد الله بن سبأ وم يظهر قبله . واللتهما اجيرة » وقد حدثت فى دولة الأمویین « فهو 
حادث مستند إلى ما لا ترضى طريقته » ء وبرى ابن عباش أن الصحابة ردته وقاومته » فکیف 
پسب إلبهم ؛ ورابعتها : الحشوية » وهم لا سلف لم إنهم بتمسکون بظراهر الأخبار » 
ولا يمكمون العفل والنظر فيها . أماامعزلة فسندهم أوضح من الفاق » إذ يتصل كنا قال بواصل 
ورو » وقد أخذ واصل عن ی هاشم عبد الله بن محمد بن الخنفية وأخذ أبوهائم عن أبيه 
مد ومد عن أبيه على بن أنى طالب ۰ وعلى عن ای صل ال عليه رم« وما ينطق عن 
افوی ۽ . أما امتداده فيا بعد . ففد أخذ عثمان الطويل عن واصل وأخط أبوالهديل عن مان 
وأخذه الشحام عن ألى افذیل ؛ واخذه أبوهاشم الحبائى عن الشحام؛ وأخذه على ابا عن 
أبيه هاشم وأبو إسحاق بن عياش أخذه عن أبىعلى الحبائى » وأخذه أبوعبد الله البصرى عن ابن 
عياش واخذه القاضی عبد الحبارعن أبى عبد الله البصری". ولكن محمد بن زاهد الکوٹری بری 
أن راصلا أل الاعترال عن أبى هاشم عبد الله بن محمد بين 1 وأخل رو بنعبيد وبشر 
ابن سعيد عنه» وعنهما أخذ بشر بن المعتمر ال : رل الثانى مخرج أبو بكر عبدالرحمن 
ابن كيسان الأمم و إبراهم النظام ومشاع موی ویب محمدالشحامء وعنالنظام أخبذايشاحظ 
واين أبى داود ٠‏ وعن الأول اتشر الاعزال يداد يشا أخذ منه آبر موسی بن صبيح وعنه 
جعفر بن حرب وجعفر مبشر وكنهتيا میدن عرد اله یکاش . ومن الشحام ن الخبالى . 
وعنه ابنه أبوهائم » وأخذ عن الفوطی عباد بن سليآن » فهؤلاء هم قادة الاعتال فى البصرة 
وبفداد9) : 
ومن الخطأ الكبيرالقول بأن ال ااخرین و بخاصة الزيدية منهمقد زوروا هذا السند أو 
وضعو بعیث ينسب فيه واصل بن عطاء إلى ألى هاشم بن محمد بن الحنفية أى إلى رجل من 
الدوحة العلوية . إن كتب أهل السة نفسها تعلن أن واصلا" غر على أبى هاشم ؛ ولکن الشکنة 
الدقيفة : هل كان أبو هاشم يعبر عن آزاء أبيه محمد بن الحنفية أو أنه کون اجتهاداً اس و 
إننا لا فستطيع أن تجزم بهذا » حتی ندرس شخصية محمد بن الحنفية دراسة وف ققد نسب إلى 
هذا الإمام العم الكثير من الأساطير ء ولقدقامت الكيسانية تدعي إمامته ورجعته كا سنيين 
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ولكن ما هو تصوير الجزة لآراء أهل سندم من الصحابة + اعتبرالقاضی عبد الحبار 
الطبقة الأيل من المحزلة : اللخلفاء الأربعة » لین وأبا بكر ور وان . ثم من الصحابة عبد الله 
ابن مر وی ذر الخقارى وعبادة بن الصامت . 

ومن العجب أن يحبر القانفى عبد الله بن مر معدي »ون نم أن شيخ امحتلة نی 
رو بن عبيد اعتبرة حشويمًا » وذكثنا سترى تخر بج الحتزلة موف هؤلاء الصحابة» ونفسير نم 
تفسيراً مقابلاً لتفسير أهل المنة والجماعة » أو نی أدق حاول كل من الفريقين -. أل 
الاعتزال وأهل الحديث فى ذلك الوقت - أن يحنضن الصحابة » وأن يصبغ أو يفسر أقواهم لبق 
لمذهبه » أو بمنى أدق كانت الحرب سجالا على السلف : إذ كان فقه أه ل العراق قد اننهى إلى 
على ؛ فهو قد أخل عن أبى حنيفة عن حماد بن سلمة عن علقمة والأسود عن على واين مسعود + 
وکذاك سند القراءات يتصل حى بتنهى إلى على رابن مسعرد. وكاللك اللفة والنحوسندهما إلى 
على. . فسند المجرلة يتتهى أبغمً) إلى على » وعل أخذ كل هذا عن العاصم والممصوم . ولللك ری 
المجزلة يضعونعل رأ سالسند أولا علبا لا أبا بكر ور وعمان ٠‏ 

ركان مركزالدائرة من لسند هو « القضاء ودره أى المدل وإنكار ابر » ويضع ال 
الرواية یت ای تم علا فى قمة السند ار عل من صفين » فقام أحد أنباعه رهز 
أخبرنا عن مسيرنا إلى الشام أكان بقضاء فسوی ال كلى عليه السلام : والدى فلق الحبة ویر 
النسمة » ما هبطنا واديا رلا عاونا قلعة إلاأبقضتاء رقدين: ...قال الرجل : عند الله أحجسب عنائ + 
ما لى من الأجر من شىء . فقالرتيق آیهاالشیخب عنم الله لک الأجر فى مسيركم دم 
سائرون» ونی میک وأثم منقلبين » وم نکر فى شی عدن حالأئكم مكرهين ولا لها لمضمطر ين. 
فقال الرجل وكيف ذلك اتقضاء والقدر ساقانا » ومنهما المسير كان . تقال على عليه السلام : 
لماك تفلن قضاء اج وقدراً حدم »و كان ذلك لبطل الراب ولظاب » وستط الوعد والوعيد + 
ولا كانت تأنى لائمة لنب ولا حمدة فحسن » ولا كان احصن بثواب الاحسان أول من المسى * » 
ولا المبى ء بعقربة الذنب أول من فسن . تلك مقالة الشيطان وعبدة الأرثان رخصیء الرحمن 
وشهود ازور وأهل العماء عن الصواب ف الأمور» وهم قدرية هذه الأمة وعوسها . إن الله تعالى 
آمر تخييراً ونهي تحذيراً » وم يكلف جيرا » ولابعث الأتبياء عبئآ » وذنك ظن الذين کفروا + 
غویل للذين كفروا من الثار» ققال الرجل : وما ذلك القضاء والقدر اللذان ساقانا »ققال : أمر 
اله بذاك وإرادته . ثم تلا : و وقضى ربك ألا تمبدوا إلا رياه و بالولدين إحمسائا 297 , 

ون نرى أنه إذا کان هد النص حقنًا لعى» فعل إذن كان مت قبل الم » فقد ورد 
فيه جميع الصطلحات امعزلية نی ظهرت بعد عصر عل يزمن طويل ‏ أو نی أدق يحاوك 
المعتزلة هنا أن ينطفوا علب با مذهب المترل كاملا غير أنى أرى من احية أن النص قد وضع 

(۱) ابن للفی : اللنية ص ۰۷ ۸ . 











1۲ 
ببراعة تادرة بحيث نری فيه عا كاة متازة لأسلوب على . وأرجح أن لتص موضوع » ومن العجب 
أن الذين حاربوا وضع فى المدیث يلجأون هم أتفسهم إلى الرضع ٠‏ ولكنهم أرادوا أن اربوا 
الروايات النى أوردها أهل السنة والجماعة عن على + ينهى فيها عن مث سا القدر أو يكبل 
فبها إلى رای أهل السنة. . وقد أوردنا من قبل فى هذا الكتاب رواية لأهل السئة والجماعة عن 
نقاش لعل بن أنى طالب مع أحد أتباعه فى مسألة فا ولقدر ذهب فيها إلى رأى أهل السنة 
والمماعة ء فکان لابد إذن للمعتزلة من وضع قصة عن نقاش یف لعلى بن أب طالب مع أحد 
أتباعه ينكر فيها القدر ال + والقضاء الواجب ۰ وسقوط الوعد والرعيد ويتكلم عن الأمر 

التخييرى والنهى اتحذیری ۰ رتکلیف الجر ؛ والقضاء ولقدر ععنی الإرادة , 

وإذا كان انعترلة کا رأينا - لم يصادفهم التوفيق فى وضع هذا نص فان التوفيق يلازمهم 
نا حين يستندون على آثار لأنى بكر ور وعمان » فإن أبا بكر سال عن الكلالة وأبن مسعود 
عن الرأةالمفوضة فى مهرها ۰ ققال : كل واحد منهما حين ستل : أقول فبها برأ فإن کان 
صواب فن الله » وإن كان خطأ فى ومن الشيطان» . 0 

ونحن نرى هذه الآثارعن أنى بكر وابن میهد منتشرة فى کتب أصول الفقه السنی . وبری 
المعتزلة « أنها نصريح بالعدل وإنكار الي ولاك تعزير عر لمن ادعى أن سرقته 
بقضاء الله + فقد أقام علبه الحد ثم أمر إيضريه اساط | لأنه حين أقر قال « قضى الله عل ٠‏ 
ولا سثل فى ذلك مر قال : ١‏ القعلم لبسرقة.و .ولد لما كذب على اله » . وأما ان بن عفان 
قفد فال له من حاصروه قبل قتله حين ر ٠‏ لله مك فال : كذيم » لو رمانی ما أخطانى ». 
هذه كلها آ ثار رأى فیها المعتزلة سنا لآرائهم فى نی الجير 

وکا آررد أهل السنة والجماعة رواية تثبت أن عبد الله بن عر تيأ من القدرية ومن معيد 
ابمهنى + یی المعتزلة فبذكرون أن بعض الئاس أنوا عبد الله بن عمر وقالوا له و إن اقا زونه 
ويشربون ا حمر ویسرفون وبتلون النفس - ويقواون كان فى علم الله فلم نجد بدا . فنضب 
ثم قال : سبحان الل المظم » وقد كان ذلك فى علمه أنهم يفعلوها »و يحملهم علم اله على 
فعلها + بل إن المعتزلة تنطق ابن عر بأنه يقول » لعبديعمل المعصية ثم يقر بلانبه على نفسه 
أحب إلى من عبد بصوم النهار ويقوم ال ۰ ويقول إن انه تعالى يفعل الط فيه » . 

فابن مر - اخشوی فى نظر مرو بن عبيد - معتل فى نظر القاضی عبد الحبار . 

وينتفل ۱ نزلة إلى التكلم عن شخصية ابن عباس » رکان لابد لم ی أن يضعوه 4 
سلسلة السند . فهو مفسر القرآن الأول + وحبر الأمة . وقراء اغوبرة بالشام يعلنون ابر + 
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ولون التأبيد ولتعضيد من بی أمية » لکن ابن عباس لا بسكت کا سكت غیره » فيرسل 
إلى هؤلاء القراء : د آما بعد أتأمرون اثاس بالتقوى ٠‏ وبكم ضل المتقون » وتنهون الناس 
عن العامی وبكم ظهرالعاصون ! ؟ با أبناء سقف المقائلين ۰ وأعوان الظالمين ء وخزان مساجد 
الفاسقين » وتمار سقف الشياطين » هل منک إلا مغر على اله حمل أجرامه عليه » وينسبها 
علانية إليه » وهل منكم إلا من اليف قلادته 0 والزو على الله شهادته !! أعلى هذا ول » 
آم عليه الیم ۱۲ حظكم منه اف ونصييكم منه ال بر ۰ عمدتم إلى موالاة من لم يددع الله 
مالا إلا أخعذه ولا مر إلا هدمه » ولا مالا لیم إلا سرقة أو خانه فأوجيتم لأخبث خلق الله 
أمظ حق اله وتخاذلم عن أهل الحق حى ذكرا وقلوا » وأعتم أهل الباطل حى عزوا 
وكثروا ٠‏ فأنييوا إلى الله ۰ وتوبوا تاب الله على من تاب وقبل من أناب ! ! وقد نقل مجاهد هذا 
عن ابن عباس » وقد اعتبروا مجاهدا قدرينًا . ومذى العتزلة بذ كرون عدداً آخر من الصحاية 
فى سندهم المعتزلى كأنس وأبى بن كعب . 
وأما الطبقة الثانية » فيضع المعتزلة على رأسها أهل الييت : وأوفم الحسن بن على » وقد 
اشتهر الحسن بن على ببلاغته الرائعة . وقد أورد له العتزلة الكتاب الآآتى لأهل منم 
يؤمن بالله وقضاله وقدره فقد کفر > ومن حمل دبعل ربه فقد فجر ۰ إن الله لا بطاع 
استكراها » ولا یعصی لغلبة : لأنه الميك إلا لهم والقاد على ما قدرهم عليه ۰ فان لوا 
بالطاعة لم يحل بينهم وبين ما فعلوا ۰ وإن علي الَة فلو شاه حال بينهم وبين ما فعلوا > 
فإذا لم يفعلوا فليس هو الذى أجبرهم عل يك ميقا اماق على الطاعات لأسقط 
عنهم الواب + لو أجبرهم على المعاصى لأمقط عنهم العقاب ۰ ولو أهملهم لكان عجرا 
فى القدرة » ولكن له فيهم المشيثة بالطاعات كانت له النة عليهم » . ويرى القاضی عبد احيار 
أنه قد اشتهر عن السین ین او بالتوحيد والعدل 
ويضع القاضى عبد الحبارى نفس الطبقة على بن الحسن وحمد بن الحتفية . ثم عدوا 
من كبار التابعين مم : سعيد بن المسيب قاضى المدينة الشهور» وطاووس اليمائى وأبو الأسود 
الدؤلى من أصحاب على بن أبى طالب عليه اللام ۰ ثم من أصحاب عبداله بن مسعود : 
3 





علقمة والأسود وشريح' 
نی الطبقة الثالثة . وتتقسم قسمين : 

ويدرج فيها القاضی عبد الحبار : أولاد الحسن بن على جميعاء 

أبا هاشم عبدالله بن الحنفية وكذلك آخاه امسن بن محمد . وقد أدرك 

فيقول إن اخسن «أستاذ غبلان » ويميل إلى الإرجاء + 









(۱) ابن الرؤفى : التي ۱۰ ۰ ۱۱ . 
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وفذا قالت به الغيلانية من العتزلة هوق نص آخر يقول : « ولم نكن مخالفنه لأبيه وأخعيه إلا فى‎ 
۶ شىء من الارجاء . وروی أن الحسن كان يقول إذا رأى غبلان فى الوم : اثرون هذا‎ 
هو خجة اقه على أهل الشام ولكن الفی مفتول . وكان غيلان وید دهره فى العلم والدعاء إلى‎ 
, 297 الله وتوحیده وعدله‎ 

ثم بضع القاضى عبد ابا حمد بن على بن عبد الله بن عباس - أب الخلفاء سین = 
فى السند ويذكر أن أباه أرسله إلى ألى هاشم عبدالله بن محمد بن الحنفية'لتعلم فى مكتيه . 
هله من ال أن يضعيا فى سندهم أبا اللفاء العباسيين . ثم زيد بن على 
وأولاده رشن نعلم أن المأمون والعتصم والرائق كانوا سند العتزلة را فيا بعد » کا أن الريدية 
اعتنقت كثيراً من أصول المعترلة . 

ولقسم الثانى علماء التابعين من هذه الطبقة : ويضع المعتزلة فيها ابن سيرين ثم سيد 
التابعين امسن البصرى . وحاول المعتزلة جاهدين -- كا قلت من قبل -- أن يضعوا المسن فى 
قمة المذهب المعتزلى : رووا عنه الروايات الكثيرة وذكروا له رسائله المتمددة وكلها فى التوحيد 
والعدل « فداود بن آبی هند يقول ه ممت این بقول : کل ڈى » بقضاء الله وقدره إلا المامی 
ديوردون رسالته الى أرسلها إلى عببلكك بن نی القدر » وهی الى ینسبها أهل السنة 
اراصل بن عطاء .ثم يطلقون عل لسانه دپ من ارس : أن رجلا من آمل فا جاء إلى 
وسلم وقال : .رأيتهم ینگحون أمهاتهم وأخواتهم وبتاتهم . فإذا قبل لم ل 
قضاء الله ودره 7 كتا صل اله عليه وسلم : أما أنه سيكون فى أمی من 
بقولين مثل ذلك : قال : أولئك مجوس آمنی . بل إن الرسول صلى الله عليه وسلم يفسر 
« سبحان الله » بأنه تتزبهه عن كل شی« اق ا | 

ثم تأت الطبقة الربعة : ومی الطبقة الربمية الى أعلنت إمانها بالأفكار لقدرية من ناحية 
ربالأفكار المعتزلية من الناحية الثانبة - غبلان بن مسلم فى دمشق وواصل بن عطاء فى الملدينة 
مایم 

هذه هى أصول السند العتزل .. . حاول المعتزلة بکل الوسائل أن يضعوا فيه کبار الصحابة 
ألا »سم اعنناء كامل بصيغ المرةالبوبة وعلى رأسها على بن ألى طالب بالصبغة ملد » 
وم يكن عل بن أبى طالب قدرببًا على الإطلاق » بل كان سلف أهل السنة والجماعة الکبیر 
"كنا كان إخوانه من صحابة رسول الله صل الله عليه وسلم . كما أن عبداقہ بْن عر لم يكن قدريئًا 
على الإطلاق » بل هو رجل أهل السنة الذى تابعها عن صدق ویقین . 

0 تي : ص ۱۱ ۰ 10 . 
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وحن نلحظ مسألة هامة » وهی أن المتلة قد تناست أصلها الأول - مسألة مرتکب‎ 
. الكبيرة - واعتزاله للكافر وللمؤمن - وأصلها الثانى وهو اعتزال التزا السيامى بين على وأعدائه‎ 
ولذا راهم یضربون صفحًا عن اعتبار عبد الله بن عمر معتزليًا من هذه الناحية » وإنما‎ 
حاولوا فقط أن ينبوا إليه القول ین القدر‎ 
ونلحظ أيضًا العامل اسیاسی فى هذا السند » وهو وضع أبى الللفاء العباسيين فى رجال‎ 
السند » وبه ضمن المعتزلة  إلى حد ما -* عطف الخلفاء العباسيين الأوائل + ثم إلى أكبر‎ 
حد عطف خليفتين منهم ذاق أهل السنة الويلات الكبيرة منهما . ونری نفس هذا العامل‎ 
. السياءبى فى وضع زيد بن على فى السند . وقد جذب امعتزلة حا الزبود إلى مذهبهم‎ 


ولكن » هناك أمر هام یسترعی النظر فى السند ء وهو خلوه من شيخ المذهب الشیمی 
الانی عشرى الحفبيى جعفر الصادق » إن الشيعة الإمامية الائنى عشرية قد احتضنت المذهب 
المسترل فا بعد » بل حاربت أهل الستة به » إننا نعلم أنه حين ظفر مذهب أهل السنة والجماعة 
عل يد إمام المدى أبى الحسن الأشمرى الم .وفيض حصونها العقلية + كا أنزل ضرباته 
الكبرى على المذهب الشيعى إماميًا أو إسماجزليا عل تیان الحسن الأشعرى أرلا واب بكر 
ااقلای وإمام الحرمين والغزالى وفخر الدين راز نی _ هریت المعتزلة إلى رحاب اللاهب 
الالثى عشرى وانحدت به . ولكن هنار ». في هذا السند المشهورالذى وضعه فاضى المتزلة 
الكبير » لا رى ذكراً لاسم جعفر القسادق“ تام الب الكبير اللی ميت الات 
عشرية به حنی عصورنا الحاضرة » فأطلق عليها امم الحعفرية . والمسألة واضحة تام الوضوح 
أمام النقد التريه إن جعفر الصادق لم يكن قدريًا ‏ بل هو إمام أهل السنة والدماعة :» ولمحدث 
اللی تابع القرآن والسنة فى تفسيرهما الصحيح ۰ وکل ما ذكر من آزائه إنما هو سلف لأهل 
السنة والمماعة » والشيعة الامامية أما الشيعة الاثني عشربة الى انخذت العدل والتوحيد وعقائدها 
الرئيسية فإنها تتخرج عن آراء الإمام العظيم الذى لم بخالف عقيدة السنة والجماعة . 

وأخيراً : نرى السند فد كتب بلباقة ؛ وأخذ فيه جانب من جوانب الناس وأغفلت 
جوانب . . كان ال بلا شك رواد بمث عقل ونظر از فى القرآن لسن + بدمواالنظر 
العقلى فأنتجوا تفكيرً سلاا + ولكن من وجهة نظر واحدة , ثم تاو فى قضية العقل خلوًا 
كاملا » فتكبوا ا حقيقة » واتخذوا كل وسيلة مكنة ندعم آرائهم ونشر معتقدائهم + رکان 
هذا المند إحدى وسائلهم الكبرى . وسنتقل الآن إلى توضیح آرائهم العامة » وهی الى أطلق 
عليها امم : « الأصول اللخمسة ٠‏ . 


)١( 0‏ ابن الرتضى : امنيةعن ۱۵ . 
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الأصول العامة الفلسفية للمعتزلة 
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رانا كيف وضع واصل بن عطاء أصول الذمب المعتزلى ۰ وكيف سارتلامپذه على أثره . 
ولکن يبا.و أن المسائل كانت متداخلة : فالحهمية تشارك المعترلة بعض آرائها + 
والحرلة تشارك القدرية آراءها » والمعتزلة نقترب من الخوارج ٠‏ ولزيديةتحتضن کنیا من آراء 
المعتزلة » و بعض المرجثة يترددون بين الإرجاء والاعتزال ‏ فینسب إلى المعتزلة من ليس منهم + 
فاحمد بن حنبل يعتبر المعتزلة جهمية واي المعتزلة وا ها بامم ابهمية » وكذلك فعل 
البخاری فى صحيحه ٠‏ وابن الراونديا یرجه ضراراً وحفصًا الفرد وحسينا النجار وسفيان 
د برغوًا معتزلة 11١‏ . كل هذا جمل اباط فک الحترل وصاحب کتاب الانتصار يقو : 
« لسنا ندفع أن يكون بشر کنب وتان لمیل ویقوون بالنشیه ٠‏ وبشر كثير يوافقوننا فی 
التوحيد ويقولون بالحبر » و بشر كثير يواففوننا نى الترحيد والعدل ویخالفونا فى الوعد والأسماء. 
والأحكام ؛ وليس يستدق أحد منهم امم الاعتزال حنی مممع القول بالأصول اثلمسة : 
التوحيد والعدل والوعد والوعيد والمتزلة بين المتزلتين والأمر بالمعروف «النهى عن المنكر ,۲۳ . 
وقد مى المعتزلة بهذه الأصول ۰ فيقال خم أهل العدل والترحيد » والمرسدة » والعدليون » 
والرحدون » وأهل الوعد الوعيد ؛ والوعدية » والوعيدية ‏ والمترلية والمعتزلة -. أى اعتزال الفاستی 
للمؤمن وللكافر فهو فى متزلة بين المنزلتين + أما عن الأمر بالمعررف والنهى عن انكر فد قبل 
لم أيضًا أمل الق . 

ولكن مى ظهر مصطلح ١‏ الأصيل الحمسة » کصطلح ؟ نا لا جد فى تراث راصال 
ابن عطاء ولا فى تراث صديقه عرو بن عبيد ذکراً ۵ . حفنًا لبم عاضوا فى بعض هله 
الأصول + ولكن لم يعرف مصطلح الأصول الخمسة لديهما » ويبدو أنه من وضع لامي 
واصل . يقرر اللطی وهو بؤرخ لظهور المعتزلة : «وبالبصرة أول ظهور الاعتزال ء لأن 
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أبا حليفة واصل بن عطاء جاء به من الدينة . ویفال : معتزلة بغداد أخذوا الاعترال من 
معنزلة البصرة . . أيلم بشر بن المعتمر » حرج إلى البصرة فلى بشر بن سعيد ربا نان 
الزعفرانى فأخذ عنهما الاعتزال » وهما صاحبا واصل بن عطاء » فحمل الاعتزال والأصول 
اللدمسة إلى پنداد » ومن هذا النص يتضح أن مصطلح الأصول الحمسة أخذه بشر بن المعتمر 
( التونی حوال ۲۱۰ ۲۲۹-۸ ه) عن صاحبى واصل بن عطاء وهما بشر بن سعيد وأبو ان 
الزعفرائى . فالمصطلح إذن ظهر نى مدرسة واصل بن عطاء » وأصبح احك الذى يصبح به 
الإنسان مزلي » ثم وضح المصطلح تماما عند أنى الهديل العلاف فكتب فى الأصول اللخمسة 
بعض فصول كتبه » ويذكر أنه نص رسالة إلى العامة ما سبقه إليها أحد فى حسن الکلام 
ونظامه » پذکر فبها العدل والتوحيد وومید ٩۱‏ . بل إن أب امن النسى صاحب بحر "کلام 
نوی عام ۸۰۵) يذكر ان أبا ! يل العلاف صنف کاب للمعتزلة وبين لم مذهبهم 
وجمع علوبهم ‏ وسمى ذلك الأصول الحمسة » كلما رأوا رجلا قالوا له خحفية هل قرأت الأصول 
انلسسة ؟ فإن قال نعم » عرفا أنه على مذعيهم »۲۳ . رملا النص النادر ین لنا أن هناك 
كتابًا خاصنًا لأنى المذيل العلاف يسمى « الأصول :انييس » ٠‏ وهی رواية تفرد بها النسني + 
صنبحث هذا فى قائمة الكتب الى سنوردها اللا فباريكك » ولكنه أمدنا بحقيفة جديدة » 
وهى أن المذهب المعتزل أصبح مذهبا سياس سرب في نهد الرشيد ؛ ويبدو أن الرشيد جع 
المعتزلة "كا تتيع. المهدى من قبل الزنادقة:+.طاسيترت_المعتزلة . وكات الأصول الحيمسية - سواه 
كانت کناب لأبى الیل الملاف آم جزءا من كناب مى آداة المذهب ۰ يعرفون بها المعتزلى. 
من غيره وقد ثرك نا أبوائقامم الرسى كتابا ی الأصول انلمسة وكتب یفن جعفر بن حرب 
الفکر المعتلى المشهرر ( توق عام ۸۲۲۹ - 401 م) كتابآ اه الأصول انحمسة ۳ ثم فمل 
نفس الب ء فيا بعد القاضي عبد ابلبار» فکتب شرح الأصول اللجيسة!9؟ . 

أما عن هله الأصول ومکانتها عند المعتزلة » فیری اللطی أن المعتزلة عشرون فرقة + 
ولکنها اجتمعث على أصول معينة لا يفارفونها + وعليها تلد وبها يعادون . . وهنا بعطينا 
اللطی سيا آخر اوضع الأصل الحمسة وهو أنهم اختلفوا اتلاق شدیداً فبا بينهم + 
فكان لا بد للم أن يضعوا ما يميزهم عن غيرهم من الفرق صلا ار اصولا يتفقون عليها » آما هذه 
الأصول الحمسة فهى العدل «الترحيد والوعيد والمنزئة بين التزلتين والأمر بالمعروف «النهى من 
المتكر ۲٩‏ » ويقرر الملطى أن المعتزلة وضعوا فى الأصول اللحيسة الكنب الكثيرة على من 

(۱) الملطى : الرد ص 4۳ . 
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خالفهم ويتبرأون من خالفھم فيها ولو كانوا من آبالهم أو إخوالهم أو عشيرتهم . رأن هله 
الأصول الحمسة ملجوم وأصل مذهبهم مع اختلافهم فى الفروع ء وهم يتالون علیها + 

وبردون بها الفروع + و يتفق فى هذا معتزلة بغداد ومعترلة ابص , 

ويرى المسعودى نفس الشى ء وهو أن الأصول اللحمسة عند المعتزلة هى التوحيد والعدل ولوعد. 
والوعيد والأسماء والأحكام ۰ وهى القول بلمترلة بين امترلتين والأمر بالمعروف والنهى عن المتكر + 
ويقرر أن المعتزلة اجتمعت على هذا » ومن اعتقدها كان معتين » فإن اعد الأكبر أو الأقل 
لم يستحق امم الاعتزال ۰ » ثم اخطفوا فى الفروع ۲۳۰ ولكن المسعودى بأتینا برأى جديد عن 
ناريخ ظهور الصطلح : إنه يرى أنه ظهر فى عهد يزيد الناقص » فقد ذكر عنه أنه کان 
يذهب ال قول المعتزلة » وما يدهبون إليه فى الأصول الحمسة » وقد ظهر فى زمن واصل بن عطاء 
وجمرو بن عبید(۲۳ » وهذا ما استبعده تماما . 

بای آغخيراً إمام السنة ومؤرخ المعترلة » أبو الحسن الأشعرى فيذكر أصول المعتزلة 
الحمسة أيضًا » ولكنه ‏ وهو المعترلى القديم ‏ بری أن المعتزلة اختلفوا فيهال) » ويقصد 
بالاختلاف هنا اختلافهم فى الأصرل ولا هام : هل ظهرت هذه الأصول الممسة دفعة 
واحدة » أو بمعنى أدق : هل ظهرت الله الملل فى الصورة الى وصلتنا على يد اللحياط 
والأشعرى والمسعودى والقاضى_عبد ارت 

إن من الزکد أن هذه الأول مرن تورات فكرية فى الدرسة المعتزلية . لقد خاض 
المعتزلة الأولون - واصل بن عطاء ورو بن عبيد وأقرانهما ‏ بعض النطافات المبتافيزيقية 
والفيزيقية والإنسانية . وتركوا آراء وأفكاراً فى كل نطاق من هذه النطاقات + ولکن لم يسموا 
هذا باسم التوسيد ولا ذاك باسم العدل أو الوعد والوعيد . 

کان واصل بن عطاء وترو بن عبید رلامیذهما يدلون بدلوهم فى كل ما قابل المسسلمون 
من أفكار وأحداث » هذه هی مادة الأصول الحمسة الأول . ولكنلم يكن كل هذا فى 
الصورة النسقية الأخيرة اللی وصلتنا 

ونلاحظ ایض أنه لم يكن هناك أصل أول من أصل أو أصل أقل من أصل . ولذلك من 
الحطأ أن تقول : إنهم عانوا ‏ أول ما عانوا - أصل التوحيد » ثم أعقبه المدل » فالوعد 
والوعيد . , . إلخ أن هذا إنما كان التنظيم النهائى المتآخر للأصول الحمسة . 
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إن أرل ما جه واصل بن عطاء > هو أصل المتزلة بين این . وللتزلة بين این 
و ركيزة الفكر الواصل » » وقد تفرع عنها مسألة تحديد «الیمان» وما يتصل بالإيمان من 
إرجاء ء وإنكار المعتزلة له . وهذا أدى إلى بحث مشكلة الومد والوعيد » ومن . . المتزلة بين 
المتزنين » انتقل إلى فكرة آحری كانت تقابل اجتمم الإسلاى : وهى التراع السيامى بين 
على وأعداته » ثم خاض «مسألة القدر» وكانت شغل المسلمين يض لاتصاها بنظرية ابلپر 
الافی ای أشاعها بنو أمية لتبرير حكمهم ؛ لم تكن الأصبول اللحمسة ى مصطلحها ونسقها 
. الى وصلنا هی شفل واصل بن عطاء أو من عله أومن عمل تلاميقم + ولا أعضد أن أصرل. 
العلاف المحسة هى ما لينا من أصول + "كا صورها المسعودى فى مروج الذحب أو اللباط 
ف الانتصارأو الأشعرى فى مقالات الإسلاميين . 
للاك اخطفت أنظار الباحثين القداى فى حقيقة هله الاو وأسمائها > «فالامام 
أبوالقاسم ارستی ( المولود 154 > والتوق عام 145ه) يتكلم فى ريال صغيرة له عن الأصول . 
الاميسة » أو خخمسة الأصول ٠‏ کا پسمیها . ويعددها حدیداً يخيلف تام عن الأصول 
انلسة الى وصلتنا فى صورتها الأخيرة. وأو هذه الأصرل عنده «آن الله سبحانه > واحد 
ليس كثله شىء » وهو خالق كل شی ميلا لبمار ولا ندركه الأبصار + وه اللطيف 
المبير ٠‏ ولعل هذا الأصل هو ما تطور بعد ذلك مت سم توحید . 
واثای : أن الله سبحانه » هدك ”غير بجائرء لا يكلف نفا إلا وسمها ء ولا يعلبها 
٠‏ إلا بذنبها »نع أحدا من طاعته »پل أمره بها >" وم دشل أحدا فى معصيته » بل تهاء 
1 عنها : . ومن الواضح أن هذا الأعيل هومصدرأصل العدل . 
ولثالث : أن الله سيحانه » صادق الوعد والرعيد » يجزى عثفال ذرة خيراً » ويجزى بمثقال 
ذرة شا » من سيره إلى العذاب فهوفيه أبد خعالداً علد كخلود من صبره لوب اللی 
لا يد : . وقد تطور هذا الأصل وصيغ فى صل الوعد ولوعيد والأعصل الرابع عند ارس 
هو و أن القرآن المجيد فصل محکم وصراط مستقم لاخلاف فيه ولا احتلاف » وأن سنة رسو 
الله صل الله عليه وسلم :ما كان غا ذکرای القرآن وبع » وهذا الأصل لا تمده فى الأصول 
اللممسة المعهودة . 
والأصل الفامس عند الربى : هو أن التقلب بالأموال «التجارات وا مكاسب فى وقت 
ما تعطل فيه الأحكام ويتتهب ما جمل الله للأرامل والأيتام والمكافيف وازمنی وسائر الضعفاء 
ليس من ال » والاطلاق كثله فى رقت ولاة العدل والإمساك والقئمين جدود الرحمن 2009 
وليس لهذا الأصل أيضًا مثيل فى الأصول الحمسة المعهودة . 
(۱) الربى : رسالل العدل والتوحيد ٠+‏ ص ؟4؟ تحقق الأستاذ محمد جمارة) , 
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ومن الملاحظ أن أبا اثقامم لرسی كان معاصراً لأب الحذيل الملاف . فهل كانت هذه 
ایض أصيل الملاف اللحمسة . 

آما اين حزم ( التو عام 40٩‏ ه) فیذکر لنا أن الأصول انلمسة هی القول بخلق 
الفرآت ٠‏ وی الر ؤبة السعيدة ونی القدر والقول بالمتزلة بين التزلتين والأمر بالمروف والنهى عن 
امنكر ۳۰) وهنا تقل آخر عن أصول المعتزلة ‏ يختلف عا وصل إلينا عن طريق انفیاط 
والأشعرى والمسعودى ولقاضی عبدالحبار. 

بل إن أبا القاسم البلخی ( الكعبى : التو عام 715ه) ‏ وهو تلميذ اللخياط لا يذكر 
مصطلح الأصول اللحمسة - وهو يعرض لذكر العترالة . إنه يتكلم فقط عن إجماعهم + 
ويعرض لنا ما أجمعوا عليه من التوحيد والعدل والوعد والوعيد والتزلة بين المتزلتين والنهى عن 
التکر . إنه يشرح إجماع المعتزلة ويعرض لعناصر هذا الإجماع > كل عنصر على حدة ٠‏ 
ثم يهى إلى القول بأن هذا القول بالتوحيد ۰ هذا هو القول بالعدل » وهلا هو القول بامتزلة 
بين المتزلتين”" ... إلخ» أجمع المعجرلة إذن على مسائل » وانتهى اجتماعهم إلى هذه العناصر 
أو هذه الأصول التى عرفت باسم الأصول نیسة . فالأصول اللممسة إذن مرت فى مراحل 
تطورية : ولا تأخذ نسقها المتعلى + واعتجارها مهب بتكاملا إلا فى عصرمتآخر . 

ونلاحظ ثانية أن هذه العناصر آو هللايو الع نا آثييت ف اول الأمر کسائل 
دينية وسياسية واجهها أوائل الحرم از كني کنر مدید پم واصل بن عطاء ومدوسته بنظرات 
عقلية نقدية . حاورا تفميرها عقايا > ولكن مع تحافظة على روح النص وسياقه » سواء اکن 
النص قرآنًا أو سنة ولكن حينا ظهر فلاسفة المعنزلة على وجههم الحقيق - الملاف ومدرسته ‏ 
نشا لوقف العقلى البحت . 
كنا حينئذ أمام فلاسفة تخلصوا من نطاق النص واتخذوا مرقفا عقليئًا ينا . 
وبهذا لوقف العفى واجهوا النص ۰ كا راجهوا الفلسفة الؤانية . وبهذا اأرقف العقل 
وفيه وضعوا الأصل الفلستی سراء حالف التصوص الدينية أو وافقها » وسواه حالف الفلسفة 
نی أو واققها . 

وإذا نظرنا إلى هذه الأصول الحمسة ۰ كا وصلتنا فى نسقها الفلستى ٠‏ رأينا بسهولة » 
أن وراه كل أصل أصلا فلسفيًا عقلين ۰ وسنوضح هذا حين نبحث الأصول اند »كل 
أصل على حدة . 5 
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و يكن المحنزلى يأبه بان تکون النصوص الدينية منوافقة مع أصوله الفلسفية أو غير مترافقة . 
إن ما كان يرى إليه هو تدهيم الأصل العقل الذى وصل إليه . وى خلال العقل » كان فهمه 
للكتاب . لقد أعلن المعتزلى بدون مواربة » أن دلائة العقل هی الأولى . وكانت مادنه هی : 
نصوص الفلسفة البائية التصوص الدينية الإسلامية . وقد اتخذ ال تجاه الاثنين مرقض 
الفيلسوف البحت لم يكن - كفلاسفة الاسلام المشالين مقلدة نان ؛ ولم يكن كأهل 
الحديث ‏ عيدة النصوص الواقفين معها . بل استخدم العقل فى الادتين » فوصل إلى 
مذهب مقل . 

لست أتكلم هنا عن مدی تقبل العام الاسلای لنظريات العجرلة أو عدم تقبلها . إن كلل 
ما يمكنى أن أقوله الآن : إنهم كانوا حاجة من حاجات الجتمع الإسلاى حبتل . 

تجحت المستزلة - لسفة ‏ فى تاريخ الفلسفة العام ولكتها كانت نزوة حيوية ولازمة 
المجتمع الاسلای » سادث حينا » ثم احنفت + لظهر مرة ثانية فى انسق الغتوصى الشيعى 
على اختلاف فرق هذا النسق » وعاشت الفلسفة الاملامية الأصيلة لدى الأشعرى . وكانت 
الأشعرية وحدها نتاج افبتم الإسلاى . آمنت جاص يلا ثم حاولت نفسيره علا ای » 
فهدمت من ناحية الفلسفة اليرذائية وأتباعها ف العا الإسلأى یام أصالة المع الإسلاى + 
وأنزلت ضرباتها بالعزلة من ناحية آخری.» فانزوت العدرلة - وقد لفظها المجتمع من بنائه 
ومن داخله . وعاشث الأشعرية حنى يومنا ات 

وينبشى قبل أن نغدم لوضع الأصول اللحمسة للمعئزلة فى صورتها الفلسفية أن نبين مى 
الأصول ولفروع . 

إن الأصول عند المتكلمين « هى معرفة الله تعالى بوحدانيته وصقاته » رمعرقة الرسل بآياتهم 
وبيناتهم . وبالحملة كل مسألة يتعين الق فبها ین ااتخاصمین ٠‏ فهى من الأصول + أى أن 
كل مسألة يكون الق فيها واحدآ فهى من الأصول . والدين ينقسم إلى معرفة وطاعة ‏ وامحرفة. 
أصل والطاعة فرع + فن تكلم فى المعرفة والتوحيد فهو أصولى » ومن تكلم فى الطاعة وهی 
الشريعة كان فروعًا - والأصول موضرع عام الكلام » والفروع موضوع عم الففه ‏ ویفع. 
الشهرستانى نیزا آخر دیق بين الأصول والفروع فيقول : ٠‏ كل ما هو معقول ويتوصل إليه 
بالنظر والاستلالال فهو من الأصول » وكل ما هومظنون ويتوصل إليهبالقياس والاجنهاد فهو 
من الفرو ع 2٠‏ والإشكال الذى أمامنا الآن » هو أن المسلمين فعلا اخطفوا فى الأصول : 
فى التوحيد والعدل ولوعد والوعيد وحقيقة الإيمان ول حقيقة الاسلام . وأخذ البعض يكفر 


(۱) الشبريتاق : الل + ۱ ص وه 2 ٠١‏ . 


1 
البعض الآخر : ویری الشبرستنیآن التقابل بين الفرق بالتضاد + قد تحقق بين المعتزلة وغيرهم من 
ابليرية والصفاتية » وكذلك القدرية وابفيرية » والمريجثة والوعيدية + والشيعة والخواررج .. بقل 
+ وهذا اتضاد بین کل فريق رارق کان حاصلا ىكل زمان » ولكل فرقة مقالة على حياطاء 
وكتب صنفوها : ودرلة عارتهم ۰ وصولة طاوعتبم 2١١‏ رنری من هذا أن المعتزلة اختلفت 
مع غيرها من الفرق فى الأصول + ولكن يبدو أن المعنزلة اختلفت بعضها مع بعض فى ماهية 
هذه الأصول . ویذکر ابن حزم أن من فرق المعنزلة من تقترب من أهل السنة والمماعة + 
ومهم من تبتعد ۲۳ .وان ندخل تحن فى هذا الفصل فى اختلافات المعتزلة فى أصیفم الخمسة »> 
بل سنحال أن نعطى فكرة موجزة عنها »مبينين الدوافع الى أدت إلى ظهور هذا الأصل أوذاك . 


الاصل الأول : التوحيد 
الميتافيزيقا المعتزلية - والفيزيقا المعتزلية 

ذكرنا من قبل « مقاتل بن سليان يريف فام فى تفسبره بإيات الصفات كيف فبل 
الحشو الكبير من الإمرائيليات فى تخر وبق نشر حديث « المقام لمحمود» وا يؤدى هذا 
كله إلى الا بفكرة الرؤية علس لت لا حًا ماديا . ثم أعلن الشيعة الأوائل 
- غلاة وبعتدلة - نظرية اجيم ودعمهًا لفیا - تحت تال رو - هشام ناکم . 
ويجاب هذا كله ۰ كانت “ليع يساق" الوق ۰ ولمودية الى اشر سيم عنها 
ولا كتابها المقدس « العهد القدبم » ء ثم المذاهب الخنوصية تنادى بالتجسيم فى أقرى صورة . 
ركان من الشائع جد" فى ذاك العصر . ٠‏ تشبيه الله بصفات اللحدثين ۰۱۳ وآن لله جسم یلم 
وم له جوارح «أعضاء من يد وقدم ورأس ولسان وعبنين بأذتين . .ومع ذلك فهو جسم 
لا كالأجسام ولم لا کالحوم ودم لا كالدماء وكذلك سائر الصفات » ثم أثبتوا لله الاستواء 
والجه ولیدین ومنب وی والإثيان و ۱ رکانت هذه الأفكار الفلاظ تصدر من 
الحوشية ومن المصورة ومن الملة أوالمثلين أوالبسمة » سواء من أهل الحديث أوالشيعة . 

واجه المعتزلة ‏ وهم من خراص أهل العلم وانظر - واجهوا هذا الأمر الخطير يستشرى فى 
.عقائد الملمين فلجأوا إلى دلائة العقول ول القرآن و إلى السنة الصحيحة بتأملولها ثم وضعرا 
فكرتهم عن الله . آما هذه الفكرة فهى : إن الله واحد فى ذاته > عين وإحدة*) ۰ شىء 
لا كالأشياء ليس سم ولا شبح ولا صورة ‏ ولا م ولا دم وهنا ينزهه الممتزلة عن كل 
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الإسرائيليات الى نشرها مجسمة خراسان وعل رأسهم مقاتل بن سليان » فاته لیس كان ماديا‎ 
ولا جا حيوانيًا »وا ليس جزءا ولا جوهرا ولا عرضا ولا عنصراً ولا بلی حرارة ولا برودة‎ 
ولا رطوبة ولا يبس ولا طول ولا عرض ولا عمق ولا اجناع ولا افنراق  ولا يتحرله ولا یسکن‎ 
ولا بتبعض وليس بدی أبعاض وأجزاء وجوارح وأعضاء » . ومن الواضع أن الصطلح القلسق‎ 
بدا يدخل فى تراث المسلمين ؛ ووجد من أطلق على الله لفظ « ال حوهر » وابلزء والعنصر وم يقبل‎ 
+ المتزلة هذا ! بل نزهوه عن ابلموهر بای معنی كان » كا قرررا یف أنه لا تلحقه الأعراض‎ 
+ ولنص نكر أيضًا بالتالى كل نلك الأخبار الى تقرر له الأعضاء من يدبن وعبنين وقدمين‎ 
. كا ینکر أيضًا السکون وا ركة | و بالتالى ينكر حديث التروك‎ 

ويذهب العتزلة إلى أن الله ليس بذى جهات ولا بای یمین وشمال رأمام وخلف وف 
وت . وهنا إذكار للجهة والفوقية «لعرشية لها من أحاديث فسرها الفيسمة وامشبهة » اه 
لا بمیط به مكان ولا يجرى عليه زمان وأنه لا يحصره المكان ولا تحويه الأخطار بل هو الذي 
لم بزل ولا له زمان ولا مكان ولا نهاية ولا حد) ولا تجوز عليه الماسة ولا العزلة راللوي فى 
الأماكن » فالله إذن قديم سرمدى > لا یماس رثن ولا غير العرش ٠‏ ولا يستقر عليه ولا على 
خيره » ولا عل له فى کون أو فى شخص »نمم ع كل صفات امحدثين فلا يوصف بأنه 
متناه + ولا يوصف بمساحة ولا ذهاب فى لهات ييل يمحدود . ثم ينزه عن الشريك فهو 
« ولا ولد ولا مولود : وتقدس عن ملامسة الشياء وعن الخاذ الصاجية والأنبياء » . 

ويقرر امعتزلة أن فكرة اجب رالاستار الى تقول بها البهة خطأ : «لا تحیط به 
الأقدار ولا تحجبه الأستار + آما كيف تعرفه . . ؟ إن شیا من الحواس لا ندرک" ولا يقاس 
بالناس ولا يشيه الق بوجه ما من الرجوه 4 + « لا تراه العيون » ولا تددركه الأبصار ولا عبط 
به الأوهام ولا يسيع بالأسماع » . ثم ينكر الحزلة قيل البهود إنه مرض فعادته اللائکة : 
« لا پشبه الق بوجه من الوجوه » ولا تجرى عليه الآفات ولا تحل به العاهات وينتهى المعتزلة 
إلى القول بان ما خطر بالبال وتصور بالوهم فغير مشيه له» . 

إذن كيف بتصور المعدزلة الذات الإفية ؟ يذهب المعتزلة أن لله قديم أو .بل إن القدم حص 
وصف للاته « لم بزل آلا سابقا متقدمً الحدثات ۰ موجودا قبل افلوقات » و يز عا 
قادرا حا » ولا زال كلك + علم قادرحى لا كالعلماء القادرين الأحياءءشىء لا كالأشياء 
وإنه القديم وعده ولا قديم غيره ولا له سواه ۰ ولا شريك فى ملكه لا وزير له فى سلطانه > 
لا يجوز عليه اجترار المنافع ولا تلحقه الضار ٠‏ إنه نان للأشباء ۰ نه القديم وبا سواه 
عدث ۲۳۰ . 
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وهنا تأنى مشكلة اللفلق : اذا أوجد الحلق » إنه فعله لا للذة ولا لسرور لا يجوز عليه 
اجترار المنافع ولا تلحقه الضار ولا باه السرور واقذات ء ولا يصل إليه الأذى والآلام + 
ولا غابة لله + لأن الغاية تاهی وليس بلی غاية فيتناهى » أما كيف أن فقد أنشأه على 
ما أنشأ » وخلقه على ما خلق . , وهنا تقابل المعتزلة الفكرة الأفلاطونية أنه أنشأ الاق على مثال 
سايق + فيقولون : ١‏ لم بخلق الخلق على مثال سابق + ولیس خلق ذى ء بأهون عليه من خخلق شی + 
آخر آو باب مه . 

أما القافى عبد الحبار فيفسر لنا اص طلاح المعتزلة فى التوحيد باه العلم بأن الله تعالى واحد. 
لا يشاركه غيره فيا يستحق من الصمفات نفيًا وإثبانًا على اد الذى يستحقه » والإقرار به + 
ولا بد من اعتبار هلين الشرطين العلم والإقرار جميم) » لاله لو علم وم يقر ٠‏ أو أقر ول يعلم 
یکن رودا . 

وإذا انتقلنا من نظرة المعترلة الذات إلى نظرتهم فى الصفات نری أنهم « نفوا الصفات 
القديمة أصلا » فقالوا هو عم لذائه > قادر لذاته حى لذاته لا بعلم وقدرة وحياة » إن الصفات 
لو شارك فى القدم الذى هو آخص رمن ركه فى الإية وهذا نقد لأهل السنة الأرائل 
من الكلابية أو بمعنى أدق هو نحدید میج لح ماه عقائد السنة . إن المعتزلة تفق جمیع 
عل أن الارادة والسمع والبصر ليست مالقا بذانه » إن حملها كمان قائمة بالذات 
ستلحق باق العوارض من ناحة ولا وغل تلحفه ا حركة وا ركة عرض والسمع 
ولبص بلح باه آل السمع والبصر وکن النص القرآى حاسم فى أن الله مريد سميع بصبر > 
فهل تتکر العتزلة » نضا ری أو خبرا صحيحا ۰ إا لا تفمل هذا ء إن الأشعرى .- 
حين ينقل فكرتهم عن السمع والبصر يذكر أن المحنزلة تقول ١‏ إن الله واحد ليس کله شىء 
وهو السميع البصير » . ولكنها توول السيع ولیعر ۰ وإنكارما ليس للإزادة ولا اس 
ولا للبصر » و إنما إلكارها لوجودها معانی قائمة بذاته . 

ثم اختلفوا بعد ذلك فى وجوه وجودها وعامل معانيها . أى اختافوا فى وعل 
أى معنى تفسر . ثم تأ متفكلة الكلام ,ريتفق المعنزلة على أن كلامه عدث عوق فى بحل + 
وهو حرف وصوت « كتب أمثاله فى الصاحف حكايات عنه ٠‏ . وهنا نشأت مشكلة خلق 
القرآن الى ستأخذ مكانها الكبير نى عقائد المعتزلة . ويتفرع عن مسألة نی الصفات مسألة 
نی الرؤية بل نكاد تكون مسألة نی الرؤية أصلا من أصول المعتزلة تا بانه ويذكر 
الشهرستانى آنالمتلة و تفقوا على تی ر ؤبة الله تعالى بالأبصارى دار القرار 4 آی أتهم أنكروا 

(۱) الکبی : مقالات ص ٩۳‏ . 

(۲) الاشری : 














ات الاسلامین ۲ خراص ۱۵۵ 6 ۱0٩‏ 


1۲۰ 
الرؤية يوم القيامة ۰ وهذا وصف غير دقيق »> وإنما آنکر المعتزلة الرؤية بالعين » واعارفط 
پروية القلب » واستند المعتزلة فى هذا على مبدأين عقليين المبدأ الأول : أن شیتا من اواس 
لا يدركه فى الدنيا ولا الآعرة .وان « نى النشييه عنه من كل وجه - جهة ومكاناً وصورة 
وجا ونیا تالا وزوالا ترا رثا . وأوجبها تأويل الآبات اللتشابه فيها وما هذا النبط 
توحيدا 2 وقد نافش القاغيى عبد الحبار مسألة رؤية الله فى كتابه شرح الأصول الحمسة 
مستدلا على نها« بالسمع والعقل »مت ۲۳ . 

أما الإخدادى والإسفراينى فيصوران أصل الصفاث عند المعزلة تصويراً غير ايد + 
ویشوب تصويرهما الالزامات العنيفة على اللهب : فاق لا علم له ولا قدرة ولا حياة ولا ع 
ولا بصر ولا بقاء . وأنه لم يكن له فى ال کلام ولا إرادة 0 و يكن له فى الأزل اسم ولا صفة » 
لأن الصفة عندمم وصف الواصف وم يكن فى الأزل واصف + والامم عندهم هو القسمية 
وم يكن فى الأزل مسم 77 ويضع الإسغراينى الإلزام مباشرة بت هذا قوهم فى صانع العم + 
وبديهة العمل تقتفبى فساده « لإحاطة للم باستحالة كون من لا علم له ولا قدرة ولا بصر له 
امام ومدبراً الخليقة )ی أن الإسفراينى یمهم أن نر سيؤدى إلى التعطيل المطلق لقدوة الله 
وإرادته ولكن !هون لا تذهب إلى هذا البلی كالبل . غير أن الإسغراينى يدنا بل 
الصيغ المعتزلية المشهورة : « الصفة وصف ارات والاتم هو اللتسمية ؛ وی هذا أن الصفة 
تستلزم الموصوف والواصف ۰ مر ال مببی وبقإطلاق الصفة وإطلاق الاسم 
على الله يستلزم وجود الإنسان » وهنا بات لقديم يجانب القديم . 

ويرى الاسفراینی : أن المعبرلة تفقوا جميعهم - غير الصالحى - عل أن المعدوم شىء + 
ی قالرا إن ابلوهر قبل وجوده جوهر + «العرض عرض «السواد مواد ولبياض بياض + 
ويقو : إن هذه الصفات كلها متحققة قبل الرجود ۰ وإذا وجدلم بزد فى صفاته شىء > 
بل هو ابلوهر والعرض واواد فى حال الوجود على -فاقها المتحققة فى حال المدم » . والقيل 
بشيثية المعدوم فرع عن قيلم فى الصفات . وقد ذكرالإسفراييى أن فكرة العدوم شى ٠‏ 
هى تصريح بقدم العام“ ولا يقصد المتلة هذا إطلات؟ » بل إلهم قسمرا الأشياء إلى موجود 
ومسدومة » وأن الأشياء كانت كلها ممدومة قبل الرجود > ثم استمدت وجودها عن اللهء فن 
مادة العدم وجد العام » وله هو مانحالوجود . - إن الغاية من تقسيم الأشياء إلى هلين القسمین 

(۲) القافى عبد بار : شرح الأصيل المسة ص ۲ من ۲۳۳ ... ونا ده , 

(۲) الہندادی : فرق ص ۱۸ ٠‏ 

()) اونثرایی + البسیر ص ۳۷ - 





/ 
ود 
هو تتزیه ماهية الله المطلقة عن مشابهتها ذاهية العام > وأن فعله هو فقط منح الوجود آمعدوم + 
هل العدم أنى مادة الرجود قديمة ؟ » لم يصرح الممتزلة بهذا » إن المدم 
عندهم شى ء وله ماهية ۰ ولكن اقلم بعط للعدم هذه الماهية » وما ظهر من العام بياب الله » 
خبه هذا ٠‏ ابول » الأرسططاليسية أو يشبه فكرة افپول المطلقة الأفلاطونية » أو يشبه الل 
یة + أو يشبه الإثزامات الى ألرمها أرسطو لنظرية ال الأفلا اي ؟ 
وهذا يؤدى بنا إلى البحث فى الآثار الخارجية للمعتزلة ی نظرتهم إلى مشكلة الصفات عامة . 
الفکرون الأقدمون إلى هذا ٠‏ فنری الأشعرى يذهب إلى أن العلاف تأثر فى إذكار 
بأرسطعائيس ۲۱ والشهرستنى » فى نص آخر على جانب كبير من الأهمية » 
الصفات يعود إلى قول أخذره عن إخوالهم من التفلسفة »۳ والشهرستی + 
وضیح الصلات بين أعداء مذهب أهل السنة والحماعة وبين من سيق المسلمين 
يق : ٠‏ القول بنى صفات البارئ العالى من العم والقدرة والحياة ؛ كانت هلم 
المقالة فى بدئها غير نضيجة ؛ وكان واصل بني عطاء بشرع فبها على فول ظاهر ء وهو الاتفاق 
على استحالة وجود إطين قديمين أزليين ا بت معنی وصفة قدية فقد أثبث إفين وإنما 
شرعت أصحابه فیھا بعد مطا لعة بالات انتهى نظرهم فيها إلى کون الا قادرا + 
وذلك عبن مذهب الفلاسفة » بل إ0 التهرتيتاق بقر ر أن شیوخ العتزلة جميعًا طالعا کتب 
الفلاسفة وخلطوا مناهجها عناهج الكلام رج وويخاصة البلاف فى معابلته مسألة الصفات + 
وانظام كان على نقریر مذهب الفلاسفة » وبشر بن العتمر فى نظريته عن التولد إنما كان 
يتجه إلى الطبيعيين من الفلاسفة !۳+ 
5 وپذهب الشهرستاق إن أن المعتزلة سموا البحث نی العقائد بالكلام مقابلا لتسمية الفلاسفة 
فأ من فنونهم بالمنطن وذاك حين اطلع على كتب الفلاسفة حين ترجمت أيام المأمون وقام 
الضلسفة بتفسيرها » ٠‏ فخلطت مناهجها ناهج الكلام » وأفردتها فنا من فنون العم نها بام 
الكلام » إما لأن أظهر مسألة تکلموا فيها وقالرا عليها هى مسألة الكلام > فسمى الم 
٠‏ وإما لقابلتهم الفلاسفة فى تسميتهم فنا من فنون علمهم بالمنطق ۰ والنطلق والكلام 
7 

ولكن ينبغى أن نأخذ كل هذا بحذر. هل أخذ المعتزلة انهج الفلسى ولروح الفلستی + 

(۱) الأشمرى : مقالات السلامین .ب ۲ ص 1۷۰ . 
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أو أنهم آحذوا بالادة ؟ لقد رأينا الإسفرابينى يقول من قبل إن شيثية المعدوم تساوى تماما قدم 
العام » وهذا ما لم يقصده المعتزلة » وا أرادوا فقط أن ميزوا بين ماهية الله وماهية الم > 
وأنهما لا يشتركان إطلاقآ ق ماهيتهما » وآن عمل الله هو منح العدم الوجود ؛ والوجود ما يشترك 
فيه الله والعالم . أو ععی أدق أرادرا تفسیر خلق الله الأشياء من عدم . والله عند المعتزئة هو وحده 
القديم » ولعدم إذن ليس قدي . إن خطأ امعتزلة هو تقعر على فى تفسير العدم ‏ إن العدم 
بيساطة هو كا يذهب الأشاعرة وهم فلاسفة الإملام على الحقيقة » أى العبرون بمق فلسفينًا 
عن قرآن الله وسنة رسوله إن العدم هو لا شى ء »ون الله أوجد العام حادثًا ز زمان - اوقا س 
لا من مادة سابقة - هيول أو عدم . ما الفول بشيثية المعدوم أ والعدم فإنه سيوقع حدما فى قدم 
العدم ومشابهة هذا لقدم الادة عند آرسطر ۰ آو للهيول المطلقة عتد أفلاطون . والميول غير 
متعينة قابلة لكل صورة » والعدم غير متعین عند أغلب المعتزلة » قابل لكل وجود » أو ممكن 
الرجود . ولكن العترلة » وهم يفسرون القرآن من وجه ء لیوا على الإطلاق تلاميذ آرسطو 
أو آفلاطون » والعلاف فى جوهر فلسفته يهاجم أرسطو فى جوهر فلسفته » وسترى فى الفصل 
القبل كيف يفسر الایات القرآئية فى مکون أهل الحلدين حى يبطل فكرة خلود 
المركة . والنظام يعلن أنه بنفض كنب ارسطوطالیس وا سین البصری ید کر أن المعترلة 
أخذت عل أبى هاشم الحبائى أنه دنس نفس بكو من افلسفة وعلوم الأرائل ٩۳‏ . فالمعترلة 
إذن كانت تشعر شموراً واضحا باللملاف نها وی أرسطوء رل یتجهوا إطلانا نمه ؛ وف 
هاجموه هجوا تفا ؛ إن فوله بقدم العام جل ییاجر کین . . إنه يؤدى 
إلى القول بأن الله غير خالق . ثم إن المعترلة هاجمت فكرة احرك الأول غير اللمسمائى » والذى 
يحرك العام لغاية ‏ وهذا لأنه معقول ومعشوق - إن هذه الفكرة تسلب عن امرك الأول القدرة 
على الفلق وتقصر عمله على تحريك العام ۰ وتتهى إلى أنه کالن غير فعال ۰ بالرضم 
ما يدعيه أرسطر من فعله . . ومن نعلي أن أرسطو لا يصل إلى فكرة الق من لا شىء + 











وتكاد تکون الفلسفات اليونائية ‏ مثلة فى أرسطو وأفلاطون من قبل خخاصة ‏ لا تعرفها إطلاقا , 
وعلى العموم لم يتجه العتزلة الأولون نحو أرسطو بل هاجموه أشد هجوم وكتب بعضهم كبا 
تناقض مذهيه , 

غي رأننا قد نجد بعض المشابهة بين فكرة لتوحيد هله عند امعنزلة تلك عند أفلاطون . والسبب 





فى هذا أن فى أفلاطون نزعة روجية أو دينية تلاعم مع الاج الشرق لازم كييراً ؛ علارة على 
أن آفلاطون نقل إلى العام الإسلانى فى صورته المسيحية ء. أو كا صوره آباء الكنائس التشرة 
فى العالم الإسلاي . وقد بينت فى بحث آخر أننا نجد بعض التشابه بين بعض تفسیرات أرسطو 


)١( 00‏ اين التشی : التية س ۰۷۱ 


44 
الحاطثة للمذهب الأفلاطونى + وبين العتزلة أو بين المسلمين عامة : ققد ذهب أرسطو إلى القول 
بأن أفلاطون ينادى بحدوث العام » وقد عرف المسلمون هذا عن أرسطو + فن افتمل أن تکون 
هتاك مة مشابهة . ولكن لح تفرر فى وضوح أن اقلم يخلق العام على مثال سابق » والصانع 
عند أفلاطون قد صور العلم شب بذاته ؛ وازمان » الذى كان وهو كائن وسيكون مع الا » 
هوشیه باب وهر اثالث للأبدية المتحركة ۰ قثمة فرق كبير بين أفلاطون والمعتزلة . إن المعترلة 

موققها الحاص تجاه الفكر الأفلاطينى یلا أصالتها ° . 

وإذا خطرنا نحو النهج وجدنا أشد الحلاف بين منهج كل من أرسطر والمعتزلة : إن المعتزلة 
رفضت - كنا رفض أهل السئة والجماعة - المنطق الأرسططاليسى » ولم يتخو منهج 
لأبائهم . ولقد أورد ابن تيمية فى كتابه الرد على الناطفة النصوص المتعددة الى تركها المعتزلة 
مهاجمين المنطق البوانی » ومی تبت أنه كان لم منطفهم انلاص المتبئق عن فكر إسلاى » 
وأنهم شاركوا أهل السنة واالجماعة فى عدم آحلم بالمنطق الأرسططاليسى . 

أود أن أصل من هذا كله إلى أن جوهر العمل العتزل. يكن متالراً بفلسفة نان . 
إن آبا اغذیل العلاف والنظام عرفا الهلالفة ودره ثم نیمهما فى هذا أجيال المعنزلة بف > 
ولا شك أنهم تأثروا ترا میا بلجزاء مه ولك م العبث أن تفر أنهم أخذوا أصوام العامة 
من فلسفة البوفان . 





إن التتيجة الحاسمة الى نصل إليها من يمنا دا الأصل عند المعتزلة فى آنا أمام موقن 
عقلى يصدر عن العقل وحده .لم يقبل المعتزلة اقصویر اليوذانى لله ۰ لا فى صورته الأفلاطونية 
ولا فى صورته الأرسططاليسية . كا نهم يفبلوا النصور التقليدى الإسلاى لفكرة الله . من 
ناحية عقلية بحثة » لم يقبلوا فكرة المرك الذى لا پتحرله » ومن ناحية عقلية بعنة لم يقبلوا صورة. 
. وقد انتهوا إلى نظرية ‏ العين الواحدة » . لقد كانت نظرية أكثر 
انية فى الله » وأكثر سلبية من النظرية الإسلامية السائدة حينالة , 
ولا شك أن الفيلسوف اشا الاسلای كان يعتبر « المعتزلى » مشبهن » پیغا اعتبره و مفكرو 
الإسلام » معطلا - أما نظرية المزلة فى العام »وهی نظرية فلسفية مت » فإنها أيضتا م تقلع 
الفيلسوف الإسلاى المشائى الذى قرر بمسم قدم العام » وم تقنع عام الإسلام اللی ياتى فى 
شيثية المعدوم نوا من ٠‏ القدم » هل كان الفيلسوف العترل يتوسط بين الفلسفة والدين ولكنه 









(۱) الأسل الأقلاطرفية - فیدون : ص ۲۹۱ ۰ ۳۹۲ 


لهذ 
على أية حال لم يقدم مذهباً برضی عنه الاثنان » بل كان نی موقف التردد . ولكن التردد فی 
الأحكام هو روح الفلسقة . 
“2 إن المعترلة - بعد واصل وجمرو ‏ ومفكرى الإسلام من غير المحتزلة ناقشوا المبيحية 
وکابات يمى الدمشی تنبت ذلك . كا أن تلميذ بحي تيودور أبى قرة قد اقش المسلمين ٠‏ 
وقد كنب الأستاذ زهدى حسن جار الله فى بحنه الممتاز عن المعتزلة فصلا طوبلا عن يمي 
الدمشى + وحاول متابعاً لمكدوتالد ودی يورا وغيرهما من مستشرقين ‏ أن پثبت صلات 
المحتزلة بيحى ونلمپنه!۲۱ . ولكنه غلا نى الم لوا شديد؟ . كان المعتزلة رواد التوحيد. . وکا 
وهنا الدمشتى وللميذه ونصارى المنلقة كلها راد الطايث . وبين أراد الیو ره الطلق : 
هله معن كل مشابهة أو نز أو انتقال » كان الآخرون مین بحلول الله فى المسيح وظهوره فيه ٠‏ 
ولقد لاحظ الأستاذ أحمد أمين بمق أن نشأة المعتزلة كانت نشأة إسلامية يحتة» وأنه ليس 
فیهاآثر سیحی عل الاطلاق ۳) . ويذهب نيبرج فى مقدمته المستفيضة لكتاب الانتصار - 
إلى أن المعجرلة نما قامت للدفاع عن التتريه مجاه الأفكار التجسيمية الى حرجث إلى الاسلام 
عن الثنوية » وأن المناقغات الأولى بين المتلا وال نما كانت يينهم وبين الفرس الثنوية 
فواصل بن عطاء وجمرو بن عبيد يناظران پشار إن برد ُصائح بن عبد القدوس ويطردانهما من 
مجالسهما » وكذلك فمل عرو يجرير_بن حازم احلسم فى البصرة » واستفاضت الأخبار 
عن أب الیل العلاف فى مناقشاته مم بو" ركذلك "فل النظام » وكتاب الالتصار 
نفسه إنما کان رها على ابن الراوندى - وهو ملحد تعلق بأذيال كل دين معاد للإسلام . ویرک 
فيبرج أن مناقشات النظام الى تركها نا التاريخمما يبطل ما ادعاه خصو م المعتزلة بأنهم إنما أرادوا 
الزندقة وهدم الإسلام » والواقع أنهم كانوا ضد ذلك قطعينًا . نقد كانوا أشد المسلمين دفاعا 
عن الإسلام وحمية ضد افيه فى ذلك الزمان ويقرر يبرج بأنه لم يكن فى التاريخ أحد ممح 
تجاح النظام فى إبطال کلام النوية والقضاء على مکانتهم فى الشرق الأدنى + ول يفعل المعتزلة 
هذا عبن أو عن هوى « بل إنهم قاموا بأشد ما احتاج إليه الإسلام فى ذلك العصر + وهو 
الاستعانة بما استعانت به امین اخبطة به كلها من أسلوب متين وطريق فلسى لإبراز ما كن 
فى الدین من اتقوى والفضائل » فاستغرق المعجرلة فى الأبعاث العقلية والدقائق » ليظهر الإسلام 
فى مظهر التحدى وأن يفوز بابحولة العقلية . وهذا کلام حق إلى حد ماء ققد قام العترلة بصو 
العقائد الإسلامية على طريقتهم العقلية ‏ مقابلة لثتوية الآخذين بالتجسيم » ثم ما لب أن 
اشتبكوا مع كل الملل والنحل من حولم » وبخاصة البهودية والمسيحية . 





(۱) زهدی سن جار اہ ٤‏ ص ۲۳ - ۳۲ 
(۲) ليرج + مقسة الاتصار ص ده . 


۳۰ 
ولقد بلمأوا إلى« رقبق الکلام ودقيقه » وغاصوا فى كل جزثية .فلسفية لکی يتفحصوها ويعرفوا 
دقائقها » وى كل ما فعلوا كانها يصدرون عن جانب من جوانب الإسلام » لا الإسلام كله 
الذى صدر عنه الأشاعرة فيا بعد . أما مشابهتهم للمسيحيين فهى مشابهة شكلية , . يقو 
نببرج: « أقام المدافعون عن المسيحية فى أول آمرها علم اللاهوت اظرتهم مع فلاسفة این 
واختلاسهم أسلحتهم من أيديهم عند ذلك » كذلك آرجدت الممتزلة كلام الإسلام وأمسته . 
ومعنى الکلام هو المكالة والمناظرة والجادلة ٠"‏ فكما أقام هؤلاء سس اللاهوث السیحی + 
أقام المعتزلة أسس اللاهوت الإسلاى أو عل الكلام . هذا هو رأى نيبرج - وهو رای كنا 
قلت - قريب من الصحةء أما الرأى الصحيح فهوأن أهل السنة والجماعة الأوائل قاموا بالحانب 
الأكبر فى إقامة أسس اللاهوت الإسلاى ره عم الكلام » وعاون المعتزلة بلا شلك من جانبههم ' 
فى إقامته وتفوا جمیما أول الأمر تجاه الأديان والفلسفات الى هاجمت الاسلام ۶۰ 
ما لبثوا أ الواحد مع الآخر ولكنهم جميع - أهل سنة وجماعة ومعتزلة - لم يتناما 
علهم الأسامى : وهو الدفاع عن حوبة الإسلام نجام الكدوية والفلسفة اليوثانية والسيحية والرهودية 
ومن الخطأ الكبير ما يذهب إليه بعض الميتشترقيي,ومن تابعهم من فراخهم من باحثين شرفيين 
من أن المعتزلة هم تلاميذ آباء لکیس یفام أللاهرنية : لقد ریا من قبل كيف يهاجم 
ابن عباد المعترل عبدالله بن كلاب و "وله أبقدم القرآن يتابع النصاری نی قوم بقلم 
السیح . فهذا شيخ من شیوخ الم يهم أعداءه.بائياع:للبصارى » فلا بد إذن أن يكون هو 
أشد نی وبعدا عن المسبحيين . ونری الشهرستانی بقول : إن إثبات وجود الذاث عند أبى اذيل 
العلاف وأحوال أب هائم مأخوذ من النصارى ”21 وهنا يدل على أن مفکر أهل السنة والجماعة 
يتهم أعداءه من المعتزلة بالأخذ عن التصارى : إنه لا هذا ولا ذاك آخد عن السيحية . . 

إنهما - السنى والمعتزلى اججتهدا فى النصوص وأدلى كل برأيه . 

وترى أخيرً عقيدة أملالسنة والجماعة فى الصفات توضع صورتها النهائية على يد بیان 
الأشعرى وثلامذنه من بعده » وتسود هذه العقيدة العام الإسلاى حتى الآن . 

وتتلخص هله العقبدة فى ١‏ أن الله تعالى واحد فى فاته لا قسيم له + وواحد ق صفاته 
الأزلية لا نظير له » وواحد فى أفعاله لا شريك له » فلا ديم غبر ذاته ولا قسم له فى آفعاله » 
وال وجود قديمين - وذلك هو التوحيد), . فالأشاعرة تتفق مع المعتزلة فى وحدة اللات » 
وهم جميعا فى هله الرحدة يعارضون الثنوية والمسيحية » ولكنهم یخلفین اتلاق بی فی 
الصفات. ۰ فبا ينكر المعتزلة الصفات الأزلبة القديمة » يثبتها أهل السنة والجماعة : فاه واحد 
فى صفاته الأزلية » لا نظير له » ای أن له الصفات القديمة . 
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۳۱ 
ویشیع الإمام أبو الحسن الأشعرى هه العفيدة مدا بها جبهرة المسلمين ؛ وذاك 
بعد أن جرب ون طويلا هفاند المحتزلة فى الصفات وعرف خباياها فبقوى : « الإنسان إفا 
فکر فى خلقته : من أى شی ء ابندأ كيف دار ى أطوار املق طوراً بعد طور » حتى وصل 
إلى کال الخلقة رلا عرف يقبن أنه بذاته لم يكن ليدبر خلقته ‏ ويبلغه من درجة إلى درجة » 
ويرقيه من نقص إلى كال » عرف بالضرورة أن له صانع قادرا عاط مريداً إذ لا يتور 
دور هله الأفعال امحكمة من طبع لظهون آثار الاخثيار فى الفطرة ٠‏ وتيين آثار الأحكام 
والإتقان فى اللحلقة > فله صفات دلت أفماله عليها لا يمكن جحدها » وكا دلت الأفعال على 
كرنه عام قادرا مربدا» دلت عل العم والقدرة» لأن وجه الدلالة لا يختلف شامدا رغال : 
بها يفتتح الإمام الأشعرى العودة إلى حظيرة الق . . عقيدة أهل السنة والجماعة . ٠‏ 
فیشرح بده اللبياة وتطورها فى طاق النوع ۽ حی نصل إلى متهاها من کال نومی » فیدر 
أنه بذاته اتطورة الى تعس أن وصيها إلى مرحلة الکمال » دليل على ما يعتريها من نقص > 
وأنه لا بد من وجود من هو اکل من هذه اللات كان له هو تدبير هذا الكمال ٠‏ وتقل هله 
الذات من حال إلى حال » فتوصل بالضرورة إلى أن له انعا قادرا لا مرید؟ . 
ويعضى الإمام الأشمرى فيغيل : « طاالعى الل رحفبقة إلا أنه ذو علم > رلا للقادر 
إلا أنه ذو قدرة > ولا للمريد إلا أنه ذو ادة امال پالعم الإحكام والإنقان » ويمصل 
بالقدرة الوقوع والحدوث .. وبحصل بالإرادة افص بوقث دون وقت » وقدردون قدو ؛ 
ودكل دون شكل ۰ وهذه الصفات نماث » إلاوأن تكون الذات حا 
بيا" وهنا بتجه الأشعرى إلى إثبات الصفات : إذ لا بد من أن تفرر العام عااً وافادر 
قدرة . . هلا ما همقل السليم + لا السمع فقط الى آثبت له للم والقدرة والإرادة ۰.۰ الخ ٠‏ 
ويتجه الإمام الكبير إلى المعتزلة ملز فيقول : « إنكم وافقتموذا إذ فام الدليل على کونه 
عالاً قادرا » - والمعترلة کا تعلم لا تخل فى كونه عا قادرا ولكنها تقول إنه عالم بلاته 
قادر بذائه ‏ ويمضى قائلا د فلا يخلو إما أن يكين القهويان من الصفتين وحن 
أو زالدا :فان كان واحد؟ » فيجب أن يعلم بقادريته ويقدر بعاليته » ويكون من علم الذات 
مطلف) » علم كونه عا ار وليس الأمر كلاك » فعرف أن الاعتبارين ان . فلا يخلو 
إا أن يرجع الاشتلاف إلى مهرد انظر أو ٍل الال أو إلى المغة : وبطل رجومه إلى النظر 
ليرد ) فان العقل یقضی باختلاف مفهومين معفرلين لو قدر عدم الألفاظ رأسا ما ارتاب 
فيا يصوره . وبطل رجوعه إلى ا مال » فإن إثبات صفة لا توصف باليجود ولا بالعدم إثبات 
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واسطة بين الوجود ولعدم والإثبات «التى ۰ . والإمام الأشعرى هنا يري أن اعتبار الصفة هى 
النات ۰ مع الاعئراف بأن الصفات متعددة سيؤدى إلى فى اللات » فإذا علم في 
بالذات الى هی علم وقدرة وإرادة إلخ . . . آما إذا كان الأمرلا يعدو ألفاظ) تطاق.؛ فکان 
عن الأول ألا تطلق عل الله ألفاظ الصفا > فلا بريد الشارع منا الارتياب والشلك . أما لو 
بالأحوال : وهى أحوال أنى هاشم + ( وهى صفات وراء الذات لا موجودة ولا معدومة) فهو 
إلبات واسطة بين 7 » فالتيجة الى لا حیص عنها هى : « أن الله تعالى عام بعلم » 
فادر بقدرة حى بحياة مرید بإرادة » متکام بكلام » سميع بسمع » بصير بيصر . . وهله صبفات 
ر اه لا يقال هی هو ولا غیره » ولا هی هو ولا هی غیره ۲ , 

ويفسرها الامام الاسفرایتی بقوله ١‏ لا يجوز فبا ذكرناه من صفاث القديم سبحانه أن 
يقال : إنها هی هو أو غيره » ولا هی هو ولا هی غيره » ولا نها موافقة أو عالق » ولا أنها 
تبايته أو تلازمه » أو تصل به أو تفصل عنه أو لا تشبهه » ولکن يحب أن يقال : 
إنها صفات له موجودة به » قائمة بذاته منمصة به » ذلك لأن القول بأنها هی هو سیزدی إلى 
إنكار الصفة وتمطيلها ۰ أى إنكار لوصفه بها والقول بأنها غيره سيؤدى إلى وجود غيرين . . - 
و جوز وجود غير مع عدم الآخر » فصفات لقن : لا هی هو ولا هی غیره ۲۳ , 

و بهذا حل الأشاعرة مشكلة الصافات حنها اهاي فى العالم الإسلاى . 

















الأصل الثانى : العدل 
جبرية الله وحرية الإنساث 


ودعى المعتزلة أيضًا بآهل العدل والمدلية » فا هو المقصود بالمدل عند المعتزلة ؟ يبدو أن 
أهل السنة والجماعة حددوا العدل الى قبل أن يفعل المعتزلة وقد رأينا من قبل كيف أرجع 
الفدريون الأولون کل عمل إل الإنسان حى يفسر ظهور ایح من الإنسان فقط ٠‏ وأرادوا 
بهذا إنقاذ المدل الإلهى ۰ أو طبيعة الله العادلة ذات الشكل الواحد فالعادل لا يجبر الانسان 
على فمل ثم بحاسبه على فعله » وزادوا أن هذا ظلم » ره عادل بحت . ولكن ينيغ أن نلاحظ 
أن أهل ۱ الله ظا لأنه هو الفاعل على الحقيقة فى لهاية الأمر هو 
امالك على الحقيقة « إن الله عدل فى أفماله ی أنه متصرف فى ملكه . يفمل ما يشاء ویعکم 
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ما يريد » فالعدل وضع الاى ء موضعه » وعو تصرف فى املك على مفتفی المشيلة وم + 
والظلم فده ء فلا يتصور منه جور المكم وظلم فى التصرث 9976 . أما المعترلة فيرون أن 
المدل « هو ما پقتضیه العفل من الحكمة وهو (صدار الفعل عل وجه الصواب والمصلحة » 
ويحدده القاضى عبد الما : « إنه تعالى عدل » المراد به أن آفاله كلها حسنة » وأنه لا يفعل 
ایح ولا ييخل با هو واجب عليه ۳ رارق بین کل مهما واضح » فيا يرق أهل السنة 
وابأماعة أن الله رحده الفاعل على الحقيقة » وأن کل ما يصدر فى الكون من فعل [ها هو منه > 
وهو فى هذا یتصرف ف ملكه على مقتضی مشيشه وعلمه » وأن المشيئة قديمة والعلم قديم » وکل 
ثىء فد شاءه وعلمه وقضاه وأراده » فلا ظلم هنا ولا جور . . یری أهل المدل ‏ ما يصددر 
عن الله فمل واحد + وهو صواب ومصلدة وخخير فقط « إن الله لا حب الفساد ولا ييخلق أفعال 
لمباد ۳١ء‏ آما غير ذلك فلا بصدر عنه , وهنا تتكشف لنا الملة الحقيقية لقي المعترلة بالمدل : 
اه فرع من نظريتهم فى التوحيد » فقد نفرا عن افهالصفات لتتزيهه عن مشابهة لوق . . . 
وم یتهنه عن الم حى لا يشابه اغلوق ی فى صدور الظلم عنه . ولكن نلحظ ألهم ف 
باب التوحيد سلبوا مئه الصفات ء حنی يكون منفرد فى ذاتيته » وهنا سلبوا منه الفعل حى 
يكون منفردا بريه فأصبح اف لوب ول كاي التزلة فد أصابوا - ظاهريئًا - جانا 
من النجاح فى إثبات التوحيد بإنكار الصا "نت البوحيد حقًا بإثبات العدل وحده + 
إن الله فى باب المدل - غير واحد في فعله بل یرک الآنسان فى الفعل , وستری الأشاعرة ‏ 
- بعد -- يعلنون أن المعتزلة مي دوا الط بى ركنا قافن للأفعال : الله فاعل انلبر + 
والإنسان فاعل الشر . . ولم يقصد المعترلة هذا إطلاقآ ولكن سباق المدهب سیزدی إليه 7 
ونعود إلى التصوص العتزلية نفسها لتشرح نا المذهب عل صورة أوسع . وردود أهل السنة 
عليها . فأما القاضى عبد الحبار فيقول : «أجمعت المتزلة على أن للعالم محدث) قدي قاهرا 
حا لا لعانء ليس يمسم ولا عرض ولا جوهر ؛ عبتا واحدا لا يدرك بماسة » عدلا حكيا + 
لا يفعل القیح ولا بريده ۲۵ . والقسم الأول من النص هو فى باب التوحيد + ولكنه وضع 
بحيث يتصل بالعدل » فهو عين واحدة » وإلعين الواحدة لا يصدر عنها إلا قعل واحد » 
المدل لا للم + والحكمة » أى إصابة الرأى لا الحمق »ولا يفعل القبيح وا بفعل السن + 
بالتوحيد هنا ليس طلقا + فالترحيد الق أن یکین الله واحداً فى ذانه وواحدآ فى أفماله , 
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بل إن القاغى فى شرح الأصول يذهب إلى ٠‏ أن الله تعالى علم بقبح القبيح » 
وله ستفن عنه ء وعم باستاتاله عثه ء وآن من هذه حاله لا يختار القبيح بوجه من اليج 
قله إن - فى رای المعجرلة ‏ غير مختار , د لا يخلق أفمال العباد » بل يفعلون ما أمروا به 
هی عنه ادج اتی جعلها اق م وركبها قبهم» وأنه لم ام إلا بما أراد » ولم ین إلا عا کره + 
اه ول کل حسنة أمر بها + پری» من كل سيثة نهى عنها + لم يكلفهم مالا يطيقرنه + 
ولا أراد منهم مالا یدرون عليه > وان أحدا لا يقدر عل قبض ولا بسط إلا بقدرة الله الى 
آصلاهم زياها ء وهو الاك لها دوتهم + یفنیها إذا شاه وییقیها إذا شاه ء واو شاء بلبر احق 
على طاعته » ولنعهم اضطراريًا عن ممصيته » ولكان على ذلك قادراً » عل أنه لا يفمل + 
إلا إذا كان فى ذلك رفع المحنة وإزالة للبلوى 27 . يتيين لنا فكرة الممتزلة وهى اقنضاء العدل 
الإلحى للأشياء على سيبل الحكمة » والحكمة أن يخلو ملك الله من الشرور رالات . واکن 
هذه الشرور والآفات موجودة والفساد موجود » إذن كيف نفسر حديثها ما دام الله نقسه 
لم يوجدها ؟ يذهب المتزلة إلى أن الله لم بخلفها « إن العبد قادر خالق لأفعاله » خيرها وشرها + 
مستحق على ما يفعله وبا أو ما فى الدار إلآخرة »واه متزه عن أن يضاف إليه شر وظلم » 
وقمل هر کفر ودمصية « لأئه لو خلق للم كات رطالا ۰ کا لو خلق العدل كان عادلا» . 
إن الحكي لا يفمل إلا الصلاح واللير ویب من حيث الحكمة - رعاية مصالح 
اباد" . فاته أوجد فقط القدرة ق الانتان : وهى الطاقة الى تتج الأفمال الإنسانية 
أو ما يسمى بالاستطاعة » والامَاة قير خ1 لاقمل سابقة عليه . إذن فالاستطاعة 
أو القدرة الإنسانية هى الى تعمل . . وهی قدرة هامة أما القدرة الإلهية فهى قدرة خاصة 
لا توشر فى القبح والشرور . لان صدور هله عته : إما سفه - إن كان عالا بها + وإما 
جهل - إن لم يكن عال بها ركلا الاثنين على الله عمال : إن عمل الإنسان فى نفسه هو حركة 
أو سكون » طاعة أو عصيان » رکل هذه الاعتبارات تعرض الفمل الانساتی وله مزه من 
هله الاعتبارات۳) , 











ولقد مضى المعتزلة - فى جرأة وقوة نادرتين - يعلنون أن قدرة الله وإرادته لا تؤثر على قد 
العبد وإرادته » لأن من الخال اجناع مؤثرين على أثر واحد لو أراده معا . إن الشى ء اراد 
2 ذا ما يجدت دواعيه ؛ وينتنى أى یی معدوما إذا ما تفت . فإذا كانت إرادة الإنسان 
أ من إرادة الله أو هى > وأراد الله شيشا وم برده اسان . . وجد الشى + رغقق لأن الداعی 
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لانضاه انداعی إلى وجوده » وهی [رادة‎ ١ إلى وجوده قد وجد » ولا عکن أن بوجد الشی» ایض‎ 
. نا ماع » ولذا سمی هذا البرهان ببرهان الماقع‎ 0 
لمعزلة نها سمو بالإرادة الإنسانية فوق كل اعتبار وأنهم قدسو الإنسان‎ 
لكوم‎ ١ إنه القادر انار » يفعل الخير والشر التق والباطل‎ 








ووضعوه فى أسمى المرائب 
أنقصوا حفن من قدرة الله ۰ فجعلوه عاجزاً عن نوع من الأفعال » إن لم يكن أكثر الأقعال 
نی هذا الکون . وهو أعمال الشر . لقد صحوا بقدرة الله لت کید عدالته ۰ فكان للإله عندهم 





مقام صخير فى هذا الكين ولكن هل هلا هو الحق الذى يعرفه الإنسان بتجريته اتقاصة ؟ 
هل يسير الإنسان فى الطريق الوجودى حرا ترا هل انى الإتسان إلى هذه الدنيا + 
وهل يذهب منها مختاراً ؟ نی البدء انی جبراً فى النهاية ذهب جبراً وهو يدعى الخرية یا بین 
البده ولنهاية ! 1 ! إنه معلول لعلة ‏ تبعنا لتصور اليتافيزيق - ولا ينكر المعتزلة هذا . ومن 
هنا نمفى قدا : هو معلوم لملم ومقدور لقادر ومراد لمريد . إلخ . إن حياة الكائن 
الى تنجه نحو غاية معينة » وهذه الغاية تتحفق مهما آقیمت عقبات دونها » وكذلك أفعاله + 
وقد وقف أهل السنة وابساعة موقف الاتکار الطلق لهذا الأصل من أصو المعتزلة > ورأوا 
تغال المعتزلة حين وسعوا فى شمول القدرة انا تقوم در الله » فهاجموم أشد هجوم ٠‏ 
وعابوا مليهم بشدة. قيم إن أفعال العباد لوغم > إذ مدا سيؤدى فى نظر أعدائهم « إلى 
کل واحد منهم - أى من العباد + ومن سجيلة الحيوانات - كالبقعة والبعوض » والحلة » 
والدودة » والسمكة ‏ خالق . خلق أفعال > یل اف خلت لالم > ولا قادراً على شی ه 
من اعام » وأنه قط لا يقدر على شى ء ما تفعله الحيوانات كلها ء فأثبتوا خالفين لا بحصون 
ولا حصرون۱) أى أن وجود قدرة الإنسان يمانب قدرة الله بعى تعدد الفاعلین والفاعل واحد ... 
و إن أفعال الحيوانات خارجة عن قدرة الله تعالى . ول يوجبوا تخصيصًا فى وصف کونه فادرا > 
إلهم مهدوا بذاك طريق الق بالثنية ‏ . أى أنه إذا كانت أفعال ال حق والخير تصدر من الله + 
وأفمال الشرور والباطل والآفات تصدر من الانمان » فد تلی اللحالق » أى أصبح هناك 
خالقان تنسب إليهما القدرتان الختافتان . 

"ما أهل السنة الأشاعرة ‏ ففد ذهبوا إلى أنه لا خالق للأفعال إلا الله وه قدر كل شىء 




















قبل وقوعه »> وهله القدرة أو الإرادة الإمية يقترن بها ل الإنسان ۰ وهنا يقدم لنا أهل الست 
والحماعة مذهبهم الذى يدين به جمهرة المسلمين » وهو مذهب الكسب - أى أن الأفمال 





ره من الله مكسوبة من العبد - وقد أنعجت هذه النظرية أبحانً) لطيفة فى القضاء المعلق + 
ولقضاء التردد » وفى الزمان » وغيرها من أفكار . 
سس 

(۱) لالرلیی : التبصير فى الدين : ص 1۸ ۰ 


1۳۹ 

وقد ذهب الأستاذ لينو » وقون كرامر ٠‏ وبکر > إلى أن المترلة قد تأثروا فى تكوين 
فكرتهم عن حرية الإنسان واختياره باه الكنيسة ‏ ولکن عن طريق غير مباشر » إذ أن هذه 
المسألة بالات قد أخدت حيزا من أفكار الاپاء وبحثت نى مجامعهم قبل أن يدخل المسلمون 
بلاد الروم . ولکن هذا خملا فالسيحية تنادی « بابخير » فى أصلها الأول » وجوهر السيحية 
هو التشبه بالله والاستغراق فيه » والإنسان فى هذا مساوب الاختبار ولكن نشأ البحث فى ابلبر 
والقدر بعد ذلك ۰ حين دخلت الفلسفة انية عقائد المسيحية » وعرف اشحامون عن الدين 
كيفية استخدام العقل فى التصوص وخاضوا فى امبر والاختيار .فا كانت المعتزلة قد تأت 
بأثر خارجى + فهو الأثر الفلستی » إذا كان قد وصل إلبهم ولكن من المرجح أيضاً أن طبيعة 
البحث الفاسى فى آمور الدين هى ما دفمت المسلمين إلى خوض المشكلة . 

العدل : إن موقف الفيلسوف المعتزل من العدل إنما يستند أبضتا على موقف عقل أو عقلانى 
بحت . إنه أعلن فى هلا الأصل « حرية الإنسان» وم یب بدا بتصوير الله فى تام القدرة 
ام المعترلة الشکلة الأخلاقية ؛ حرية الإنسان عنده وقدرته فرق حرية الله رفدره . إنه أقام 
العدل الإفى - عل نظرية ميتافيزيقية ییا الأول فهر کون الله ه عادلا» لأنه عبن 
واحدة وشکل واحد » ولا يصدر عل الشكل إلا م بشاكله . أما افانية - الفيزيقية - فهى 
نظرية فى التعليل إن المعلول معلول لغلةوابيدم”فالأجمال الإنسانية معلولة لعلة هو الإنسان » 
ولا علة أخرى لها . إن عام الانسان بمو دعام الانسان.ء/ ییا فمل الله رمعلوله هو الطبيعة » 
قاف علة الطبيعة وهى مكان قدرنه » أما الإنسان فهو علة ذاته » وأعماله هی مكان قدرته . 
لسنا هنا آمام العام الاکبر ولا العام الأسسغر . ولا حن هنا وخلال نظر عقلى - أمام 
موجودین - يختلف كل منهما عن الآخر کل منهما مستطیع ولکن فى نطاقه وحيزه . 





الأصل الثالث 
اوعد ولرعید : الرقف العقلانى ومسئولية العقل 
وقد سمى العتزلة أيضا بالوهدية وبالوعيدية وضدد القاضى عبد ابلبار كلا من الوعد والرعيد : 
أما لد فهو كل خير يتضمن إيصال تفع إلى غيره أودفع خر عله فى ال ولا فرق 
بین أن يكون حا مسیح : وبين ألا یکین كذلك : ألا ترى أنه کا يقال ومد 
بالتفضل ۰ مع أنه غير مستحق ۳ ؟ وما الوعيد فهوكل خبر يتضمن إيصال ضرر إلى ان 


و تیب 
(۱) القافی عبد بار : شرح الأصيل و ص ٠۲۲‏ س ٠۴١‏ . 


۳۷ 

آوتفویت نفع عنه فى المسغبل + ولا فرق بين أن يكرن حساً مستحقاً » وبين ألا یکین 

كذلك, ألا ترى أنه کا يقال إن الله تعالى توعد العصاة بالعقاب قد يقال توعد السلطان الغير 

بإتلاف نفسه وهنك حرمه ونبب أمواله » مع أنه لا يستحق ولا بحسن ؟ وينتهى القاضى عبد الخبار 

إلى أنه تعالى وعد للطيعين بالثواب ؛ رترعد العصاة بالعقاب + وأنه يفعل ما وعد به وتوعد عليه 
الاعمالة ولا جوز عليه الحلف والكذب . 


ويفسرالشهرستائى مذهب العتزلة فى الوعد والوعيد بأنهم يرون : أن این إذا حرج من الدنيا 
على طاعة وتوبة استحق الثواب والعرض . . ولتفضل معی آحر وراء الثواب ؛ وإذا خبرج 
من غبر توبة عن كبيرة ارتكيها استحق الحلود أى النار » ولكن یکین عقابه أعف من عقاب 
لکنار۲۱ » أما المسعودى فيشرجه كالآتى : راما اقل بالوعيد ‏ وهو الأصل اثالث فهر 
أن الله لا يخفرلمرتكبى الكبائر إلا بالتوبة وأنه الصادق فى وعده ووعيده ولا مبدل لكلماته ۴ . 

أما أهل السنة والجماعة فقالوا أن کلام الله الأزل قد وعد على ما أمر » وأوعد على مانهی+ 
فكل من نجا واستوجب الثواب فبوعده » وکل من هلك واستو جب الحقاب فبوعيده » فلا يهب 
عليه شى ء من قضية العقل 99 . 


ری أن بين التصوربن حلاف كيرا زان اقه عند أهل السنة والجماعة يثيب من يثيب + 
ويعاقب من يعاقب طق لكلامه ال > هتا تتعيم القدرة الإنسانية ذائبة فى قدرة الله ولا تق 
إلا القدرة الإية الى قدرت فى الأزل أكوابَ راقاب > وَل تدع أدنى مال لتصريش العقل 
للأمور + والعقل قاصر عن أن يصل إل الكنه . يا ينصب العقاب والثواب عند المعتزلة 
على أفعال الإنسان الى يقتضبها العقل على سياقه ‏ وإذا كان العقل هر الذى یتتفبی الفعل » 
فهو إذن القوة المميزة بين لیر والشر : « أحوال العرقة » وشكر اللعمة واجب قبل ورود السمع + 
والمسن والقبيح يجب معرفتهما بالعقل » واعتاق الحسن واجتناب القبح واجب كذلك . وورود 
التكاليف ألطاف لله أرسلها إل العباد توسط الأنبياء ليهلك من هلك عن بينة » ويا من حى 
عن بينة :۷2 - رهنا يقدم نا المعزلة نظرية العلف الإلحى ۰ وهي نظرية شخلت ات کر 
وأفرد لها القاضى عبد الحبار جزها كاملا من كتابه الفنی وتكاد تشبه العناية الإلمية الى لا تجیز 
العقاب بدون دعوة الرسل فتتابع الرسل والأنيياء لإلبات ما وصل إليه العفل من حسن وقبح فى 
الأشياء ويس للسمع من أهمية سوى أنه تأكيد للعقل فى أحكامه . « المعارف كلها معقولة 

(۱) اللپرتان : اللل وللمل . + ۱ من ۵٩‏ . 

(1) سوس : مریج ۴۲ ص ۱۰۳ 

(۴) الشہرتا : لللل + ۱ ص ۹ء . 

(4) اشبریتان : اللل والتعل + ۱ ص ٩‏ . 












1۳۸ 
بالعقل راجبة بنظر العقل + وشكر المنعم راجب قبل ورود الس » والحسن ولقیح صفتان 
ذائينان الحسن والقييح ۷ والعقل هو الذى يتوصل إلى ما فى الأشياء من حسن! وقبح + ولم يكن 
المسن والقبح بجعل جاعل إطلاقا والمعترلة تربط بين هذا الأصل والأصل السابق » إذ تبلق 
عن عدالة الله وعده ووعيده » طبقا لتصرف العفل الإنسانى ء أى أن هذا الأصل فرع عن 
حرية الإنمان » لم يقبل أهل السنة هذا + بل ضیقو عمل العقل فى نطاق اوجپات ونسبوا له 
العنی فحسب « الواجبات كاها بالسمع » وا معارف كلها بالعقل ۰ فالعقل لا يحسن ولا یقیج + 

ولايفتضى ولا يوجب » والسمع لا يعرف : أى لا يوجد ا معرفة - بل يوجب 2976 . 

نستطيع بين من هذا ء الحلاف الشديد بين الطائفتين » ومقدار ما أظهره المعتزلة على 
العام الإسلاى من جرأة عنيفة . حين نادوا بأن القدرة الإنسانية مسيقلة عن .کل قدرة إهية 
أخرى » أو غير إفية ٠‏ ولعقل الإنسانى يتوصل إلى ما فى الأشياء من صلاح أو فساد بطيعته 
الذائية ولا سلطان لغبره عليه »> إذا سلمنا بوله النتائج كان الثواب والعقاب تابعين لا تجه 
القدرة الإنسانية ٠‏ أو العقل الإنسائى ار كلاهما معنا إذا كانا شيم واحداً - من أعمال. 
وأفعال » ای أن ما يناله الإنسان بناله باستجقاقيمنه ۰ إن أمعى المنازل منزلة الاستحقاق 999 , 
تمن هنا أمام مذهب عام مطرد ومد مع ابو آامزلة : الله وحده ف ذائه و عادل ۷ بمعى 
أنه ترك الکون للإنسان وهو يشاهد قط .و للانسان وجده المسثولية الأخلاقية ولا شأن لله بها . . 
والحرية الإنسانية ولعقلالية ان هم أقدسي ما دافع عنه العترلة , 












الأصل الرابع 
المنزلة بين المنزلتين : تقوم الإيمان 


هذا الأصل الذى يعتبره کثیرون من الورخین نفطة البده فى تكوين المعدزلة! وقد سمى 
المعتزلة بالمنازلية : أصحاب المنزلة بين المتزابين"؟ ويذهب اللنی المعتزلى - ومن أقدم مؤرخى 
اللعتزلى أن هذا الأصل هو سیب تسمية المعتزلة بالاعتزال والسبب اللی له سيت انب 
بالاعتزال أن الاختلاف رقع فى أسماء مرتکبی الكبائر من أصل الصلاة - فقالك انوارج : 
إنهم كفار مشركون - وهم مع ذلك ضاق - وقال بعض المرجثة : إنهم موی ارم باق 

(۱) تفن الستر : ص 

(۲) نفس المصدر نفس الصحيفة . 

(۴) الاسفراییی : التبصير ص ۳٩‏ ۰ 

) آبر طالب المكى : قوث القلوب + ۱ ص 184 . 











لهذ 
فاعتزلت العتزلة جميع ما الف 
مته هام . . . ا لزم لا ثبت من ذلك - وأثه قد صارسمة 
ول رید ولع ۳۰ > ويتلخص هذا الأصل فى أن مرتكب الكبيرة ليس موم ولا كاف 

بن المنزلتين ۰ وبحدده القافرى عبد الحبار بأن المتزلة بين المتزلتين لغة ما تستعمل 

3 ب ال كل واحد منهما بشبه ؛ أما فى اصطلاح المتكلمين فهو العلم 
بآن لصاحب الكبيرة اما بين الاممین وحكسً) بين الحكمين ۲۳ . وهذه المسألة تلقب بمسألة 
الأسماء والأحكام . أما المسعودى فيرى : « وأما القول ن وهو الأصل الرابع - 
فهو أن الفاسق الرتکب للكبائر ليس مین ولا كافر » بل يسمى فاسقنًا على حسب ما ورد 
فى اوقیف بتسمبته وأجمع أهل الصلاة على فسوقه : و بهذا الباب سميت المعتزلة وهو بو 
رع ارت باه وکا على ما تدم من الوعيد من الفاسق من الحلود یلار ٩۳‏ ویقول 
الإسفرابينى . إنهم يذهبون إلى : إن حال الفاسق الى منزلة بين المتزلتين » لا هو مین 
ولا كافر » وان هو خرج من الدنيا قبل أن يتوب بکون مدا فى النار ولا يجوز لله تعالى أن 
يغفر له أو يرحمه . أى أن مرتكب الكبيرة لكونه يشبه المؤمن فى عقده ولا پشبهه فى عله » 
ويثبه الكافر فى عمله ولا يشبهه نی عقده - أصب ح وس ین الاثنين ‏ أي وسطا بين النقيضين 
وتا لهذا يكون علابه أقل من عذاب الکاثر 14406 و أبوطالب المكى إن المعترلة هر بوا 
من طريق المرجثة : إن الموحددين لا يدخلون از فقو الؤميد على الوحدین وخطدوا الفاسقين 
فى انار فجاوزوا حد الرجة أو زادوا لم77 جاوزؤت._الرتيئة طريق أهل السنة وقصرت 
مھ . 

















ونلحظ هنا أن الإسفرايينى يحاول إلزام المعتزلة بخ روجهم على القانون العقلى وهو قانون عدم 
التنافض . وقد أخلت هذه المشكلة أهمية كبيرة فى العام الإسلامى لا تدانيها أى مشكلة 
آخری . . ذلك أن البحث حول تحديدات هذه الكلماث : امن » ولفاسق » والکافر - وهی 
إلى آثارت حيفا للتزاع بين طوائف الإسلام الأول وفرتهم - أدى إلى نتائج عملية عميقة ‏ نقد 
اعتبر الحوارج أصحاب الكبائر كافر بن ۰ واعتبرهم أهل السنة مؤمنين فاسقين » ثم أتى المعتزلة 
فاعتبروا القاسق فى متزلة بين الاين . 





(۱) الكمى البلخی : مقالاث ص ۱۲۰ , 

(۲) القاشی عبد الخبار : شرح الأصول ص ۱۳۷ . 
(۴) السویی : مروج لقعب ۽ + ۲ ص ۱94 ۰ 
(4) الاسفرایی : اتبصیر ۽ ص 4۲ . 

(ه) آبوطالب للکی : قوت القلوب + ۱ ص 4864 . 


H5 
كل نظرة من نلك النظرات يقابلها فى تطاق العاملات فواعد وأصول خاصة محدد تلك‎ 
المعاملات : وتؤدى إل كثير من أنواع التحريم ولتحلیل آما عند المترلة قد بدأوا پاساوبهم‎ 
العقل ومنهجهم الفكرى الدقیق يجددون ممانى الإمان » وتری هذا عند شيخهم الأرل واصل‎ 
. ابن عطاء ثم من اتبعه من الفکرین‎ 


الأاصل امس : الأمر بالمعروف ولنهى عن النکر 
المسثولية السبياسية 

وهذا المبدأ أمر أخلاق عمل صيامى الآن عينه ؛ وتفسیر القاضى عبد الحبار له يبين جاب 
الأخلاق ۰ إنه يعرف الأمربأنه القرل القائل لمن هو دونه فى الرتبة افعل . والنبى هو قول القائل 
لمن هو دونه لا تفعل . وأما المعروف : فهو كل قعل عرف فاعله حسنه أو دل عليه + 
لایقال فى أفعال الله الفدم تعال معروف لما لم يعرف حسنه ولادل عليه . ما المتكر فهو کل 
فمل عرف فاعله فبحه أودل عليه ولو وقع من الله تعلى القبح لا يفال إنه منکر ل لم يعرف 

قبحه ولا دل عليه وهو أمر يكاد یکزن میا بم عند أغلب الطوائف والفرق الإسلامية »> 
ولخصه أبر السلبين وتكليفهم بابلهاد ق عبیل) ان ٠‏ وإقامة أحكامه على كل من خالقه 
فى أوامره ونواهيه » سواء أ کان افر أم مسلنا :۲۳. ويصوره الأشعرى کا یی : و أجمعت 
المعتزلة ٠‏ إلا لامم ٠‏ عل وجؤب" الا مر تسوبی امن انكر ۰ ولقدرة باللسان واليد 
ولسیف كيف قدروا على ذلك ۱۳۰ . ويصوره المعودى کا يأنى ٠:‏ وأما القول بوجوب الأمر 
بالمروف وإلبى عن اللکر + وهو الأصل الخامس . فهو أن ما ذكر على سار الهدنين واجب 
عل حسب استطاعتهم فی ذلك بالسيف فما دونه ۰ وان كان کابلهاد» ولا فرق بين مجاهدة 
الکافر والفاسق 9 . وم ينحقق تطبيق هذا الأصل عند المعنزلة . بل طبقة الزيود فقط . ولذلك 
یم أهل السنة وبلساعة المعتزلة بانیم مانیث انلوارج » تلك هی الأصول اللدمسة المعتزلة» 
ٹکون کا قلت مذهباً متناسفاًمترابطاً » ویتصل کل واحد منها بالأخرى : التوحيد كان أساسباء 
وم العدل على التوحيدء ومن العدل انتق أصل الوعد ولوعيد» وفرعت من تلك الأصول 
اثلانة المسائل وكرت بينهم »كا اختلفوا مع خيرم من الفرق 
وتضخمت السائل + وستت و علاب وسنعرض الآن لصورة من كبار مشيطتهم + 
حين وقفوا يداون بآرائهم 

(۱) عبد لیر : شرح الأصيل ص ۱۸۱ . 

(۲) الخياط : الاتتصار می ۱۲٩‏ وانطر أيفا السسیبی + ۲ ص ۱۰۸ . 

(۳) الأشعرى : مقالات الاملایین + ۱ ص ۲۷۸ . 

(4) السوی روج ٩‏ > + ۴ ص ۱04 
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» ننم هذا الفصل أن نشير إلى أن هؤلاء المعتزلة » رواد الحرية الإنسانية‎ 
ازدهادم وقوم - قسرة على الحرية الإنسانية .. أذاقا أعداءهم‎ 
الوبلات » وسقط أحمد بن نصر المزاعى شهيدا نكر فكرة خل القرآن » وأذاقوا إمام الحديث‎ 
الكبير أحمد بن حنبل صنرف العذاب حى يعلن « خلق القرآن » . . وخ فلسفة السنة‎ 
قایضی عل كتاب الله » لا يترحرح قبد أملة » معلنا للأجيال من بعده - تحت صنوف‎ 
العذاب » وسطوة المليفة الطاغی » وبشع الحلاد بسیغه ونطعه - أن القرآن‎ 
, آق الإمام أبوالحسن الأشعرى بدا عقیدته بأنه يتابع الإمام آحمد بن حنبل فى كل آراله‎ 
وقد حفظت عفيدة أهل السنة - عفيدة الأشاعرة  على مدى الأجيال حى يرث الله‎ 
. الأرض ومن علبها‎ 








ملاحظات نقدية عن الأصول الحمسة : 

إن الأصول اللحسسة المنطورة - أى فى الصون.النهائية غا كا صورها الأشعرى ولقاضی 
عبدابلبار وغیرهما من مفكربن ‏ إنما هی ملاح قلق ميكامل ‏ یفدم لنا العناصر القلسفية 
اممكر ين مسلمين. اليتافيزيفا تمحتوى الأصل الأول كله ل وهو التوحيد -- وأجزاء من الأصل 
الثانى - وهو العدل - يبحث الأصلاق إن ذايت لله س وصفان ينبثق من هلين الأصلين 
- ميتافيزيفا نامة ‏ فإذا انتغلنا إلى الحزء الاق م نجرا الفلسفة ‏ وهو الفيزيقا ‏ فإننا ناه 
واضحة فى أبحاث متعلقة بالأصل الأول - التوحيد عن مادة العالم وخلقه وشيئية المعدوم » ومن 
هنا الأصل الأرل -. فكرة الخزء الأول الذى لا يتجزأ ‏ وما استدعاه من بحوث في 
ا حرية والسكون والأعراض والطفرة . . . الخ . 

وإذا اتفلنا إلى الحزء الثالث من الفلسفة ‏ وهو الإنسان ‏ فإلنا ثرى فلسفة الأخلاق 
واضحة فى الأصل الثانى وهو العدل -- وى الأصل الثالث وهو الوعد والوعيد - نظرية متكاملة 
فى اخرية الإنسانية > وا مسئولية الفردية ويعمم النظرية الأخلاقية » بحوثهم فى الثزلة من این 
- حقمًا إن امتزلة بين امتزلتين- یتصل بالإبعان ومفهومه» ولكنها فى الآن عبنه تبحث فى الاتسان 
وبرضمه فق المجتمع أو مصيره الأخروى . 

أما الناحية السياسية عند المعتزلة : وقد أقيمت على آساس عقلى : قتتضح فى الأصل 
انفامس . وهو الأمر بالمعروف والنهى عن اللکر . إن هذا الأصل سیاسی بحت » إنه يحمل 
بلا شك ف ألفاظه شمارا دنب أو وجا قآ . ولكن كانت غايته إقامة ا حرية السياسية 
الشعوب » وأن على الشغوب أن تلور ضد حكامها » إذا ما ظلمت . وهذا المبدأ وضعته 




















1۲ 
انوارج من قبل على آساس دينى + ولکن المعتزلة وضعته نظرينًا . لم تخرج المعتزلة - كا قلنا 
من قبل . ولذلك دعو مخانيث انلوارج . 

أما آراء المعترلة ى الإمامة ومواقفهم من الأمويين والعباسيين والعلويين ٠‏ فكان مجموعة من 
امتناقضات . لم يحاربوا الأمويمن + بل وقف واصل ما يكاد کون موقف حباد بین على وبين 
أعدائه ثم حاربوا مرة واحدة مع الزيود ولکن انتهى الأمر بعد ذلك » وخدم كبار مشيطة 
الم خلفاء بنى العبامى واسترزر بعض الم + وأصبح الاعتزال دين الدرلة نمی . 
وأصبح أصحاب حرية الإنسان سراء ووزراء الملوك . وسلبوا الإنسان حريته » حين حاولوا 
إرغام علماء المسلمين على اعتناق مذهبهم . 

وحين انقلب علبهم المتوكل » هرب إلى الشيعة الاثثى عشرية وإلى الإسماعيلية » ول 
الزيود . لم یکووا إذن من بنية الجتمع » وإنما كانوا كنا قلت دائمًا » حاجة من حاجات 
المجتمع + تروة من نزواته فى فثرة من فرات حياة هذا الجتمع + ثم هرب إلى المفايا » إلى 
الأضية لد مسار ون .. 

ولعل هذا الاختفاء ما جعل بعض لین پحصورون أن المعترلة كانت فرفة سياسية سرية » 
وذلك لأنها فى عهد الرشيد » استر ال ركإفا/» وأن كتاب الأصول اللمسة لألى !ا 
كان حينئذ كتابا ريا . ولست رتفا سح . إنهم ام بالاستتار + لقيام |« 
دم دی - كانت العقلائيةؤقية جيتع :بالتعض :إلى الالحاد » ونعشى اللابفة الراقف 
العقلية كلها إسلامية وغير إسلامية . أن الاستتار القیی » نما كان من هربا إلى الشيعة 
-وتشيعت امعتلة منذ ذلك اليقت أو اعترل الشيعة ومن ذلك الوقت » وهم يال علا وأرلاده# 
سواء أكازوا فاطميين أوحسنيين أو [سماعيليين . 











الف‌رلتاس 


أبو الهذیل العلاف 
فبلسوف المعتزلة الأول 


اعتير صاحب المنية أبا المذيل العلاف من الطبقة السادسة من العتلة » ونسب إليه من 
صفات التمجيد والاناء الشى ء الكثير ققال : « كان نسيج وحده » وعالم دهره » و يتقدمه لحد 
من الرافقين له » ولا من خفن ٠‏ ونرى الملعلى عدو المعتزلة الكبير يقول : « وأبواطليل 
هدام يدرك فى آهل الحدل مثله » وهو آبوم وأستاذهم » ركان اللملفاء اثثلاثة . اللأمون والممتصم 
والوائق - بقدمونه ويعظموله . وكان الوزير أبن ایی داود من تلامذته » وكان لا يقوم له ف 
الكلام خحمم يصو الكلام صباخته ۲۳۰ آما الشهرینی فيفول عنه إنه شيخ المعترلة ومقدم 
الطريقة » والناظر علبها"؟ ویذکر اين|خلگاقاً نم شيخ البصريين فى الاعترال ومن 
أكبر علمالهم وهو صاحب القالات فى مجاهم ومناظراتهم » کان حسن ابلدالا 
قرى الحجة » كثير الاستعمال للأدلة واكك 96 

وحن نستطيع أن تمتبره أول فلاسفة المعترلة بلا مدافع > بل المثل الأول للفلسفة الإسلامية 
إطلاقا » وسترى نحن ء بالرغم من آنه م بصلنا شی ء من كتبه أو من کنب ثلاميله » أنه وضع 
مدهب فلسفیا متناسقً . صدر فيه عن أصالة فكرية متازة , 

أما اه الکامل فهو آبراغلیل محمد بن بي اميل العلاف » أو أبو لفلیل محمد بن اذيل 
ابن عبداقة بن مكحو العبدى » كان مول لعبد القيس » ولقب بالعلاف - فيا یف ابن 
الرتضى - « لأن داره بالبصرة كانت فى العلافين “ . وهذا خطأ » فقد لقب المعترلة بأسماء 
الصالم الى كانوا يقوبون بها » وهی كا قلت من قبل - دابل على أصلهم غير المرب . 
ولد سنة ۸۱۳۱ على ما يذكر الفياط » أو سنة «٠۳١‏ على ما یذکر أبوالقاسم الكعبي + 

















(۱) ابن ال ع e‏ 

(۷) الط : اليه + ص 4۰ ۰ 

(۳) الشبستال : لللل » + ١‏ ص ٩۱‏ 

(4) ابن علكان : يفيات + ۲ مس ۱۷۱ ۰ 

() الکبی : مقالات ص ٠۹‏ أبن الرتفی » المنية ص ۲۰ . 
0 


۹۹4 
وید کر ابن خلكان التاريخين ویضیف أيضًا عام ١۱۳ھ‏ - اهلام وتو عام ۸۸۲-۲۳۰ 
یمر من رأى ۲۷ وقبل إن وفاته كانت سنة سبع وعشرين ومائتين ۲۳ وقيل فى أيام لیاق + 
أى فيا بين سنة ۲۲۷هلل سنة ۲۳۲ . ونستنتج من هذا أنه عر مائة سنة . ويذكر ابن 
خلکان أن أبا الحذيل قد كن بصره » وخرف آخر عمره ؛ إلا أنه كان لا يدهب عليه ی من 
الأصول » لکته ضمف عن مناظرة الاظرین من غالفيهم وحجاجهم ۰ كا ضعفث 
ذاکرنه ۳ 

ويهمنا من كل هذا أنه عاصر الحركة الفلسفية الشهورة بحركة النقل والترجمة » وأنه ناقش 
وجادل فى حضرة اللملفاء » والمأمون منهم باللات » وأنه كان نقطة التحول الكبرى من الذهب 
العترل الأول الساذج إلى المذهبالمعتلى الفلسى القائم على سس منهجية ثابنة * 

نشا أبو الحذيل العلاف فى مدرسة الممتزلة بالبصرة » وأخذ الاعتزال عن عیان بن خالد 
الطویل تلميذ واصل بن عطاء وه إلى أرمينية فا يرى صاحب المنية ۲٩‏ » وعن بشر بن سعيد 
وألى عیان اارعفرانی فيا بری صاحب التنييه ٠‏ , 

وهنا تقابلنا مشكلة دراساته الفلسفية نجرس أبوالمذيل العلاف الفلسفة على مشيخة 
الدرسة ؟ أر نی أدق > هل تداريل لام لايم فلسفة اليوئان وغير البيقان الى وسلت 
البهم ؟ آم أنه درسها خلال قراءاته فى الکتب المترجعةا ؟ نی ارجح أن مولء الامیء القدای 
لواصل ورو عرفو الكثير عن اتب ال .نحن نم أن البعض منهم سافر إلى اللاد 
الإيرنية وأرمينيا لمداية أهلها إلى الإسلام ٠‏ ولكن من امحتمل ایف أن یکین العلاف درس 
الفلسفة ان عن طريق الترجمات » واتصل بأهلها ,ای اتصل بالتراجمة ون نعلم أنه قد 
دعى الجدال أمام اللأمون » وکانت مجالس المأمون مجالس فلسفة » وق رحابه عاش التراجمة . 

ومن الأدلة على أن أبا الحذيل العلات قد اطلع على الفلسفة البونائية وغير البوفانية ‏ وأنه 
أتقن خفایاها ما ياي : 

(۱) ما ذكرناه من قبل من أن أبا اخسن الأشعری يقرر أن مذهيه فى الصفات آخله 
من آرسططالیس » وأن الشهرستانى بحاول دا" وصل مذحب العلاف بالفلسفة اليزانية . 


(۱) اين خلکا : رقيات ۰ + ۲ ص ۲۷۷ . 
(۲) السوی ؛ مروج ءاج 4 ص ۰۳ . 

(۴) ابن خلکان : رقيات » ص ۲۵ , 

(4) ابن ية ۽ ص ۲۵ . 

(ه) الللى : الي » ص 4۴ . 

. ٩۳ الشبرساق : اللل » + و ص‎ )٩( 

















tte 
ویدکر فى موضع آخر أن أبا المديل لملاف شيخ المتزلة الأكبر رافق افلاسفة فى أن البرک‎ 
. تعال علم بعلم امه فا"‎ 

رب ) إن رؤوس الموضوعات الى وصلت إلينا تدل دلالة واضحة على صلته بالفاسفة 
البونانية واطلاعه علبها . يقول المياط : وإن الكلام فا كان وفيا یکین » وف الكل وف 
البعض » وما يتناهى وما لا يتناهى » من غامض الكلام ولطيفه » وإنما كان أبو اغذیل يكثر 
ذكره والكلام فيه لشدته ولعتايته به » وهلهسهى سیل العلماء : نا يعون من الم باشله 
وأصعبه و29 .. ثم إن افقرات الى وصلت إلينا عنه » والی نشرح أحياناً ردوس الوضوعات 
الى ذکرناها » تدل على صلته بفلسفة نان . ثم إن أبا الیل هو أول من وضع مذهب ابلزه 
الذى لا يتجزأ فى الإسلام » وهو مذعب فلس اختلف فى مصدره » ومن الراجح أن یکین 
أبو المذيل قد اطلع على أصرله فى الذاهب اليوذائية ولفدية , 

(ج) ما يذكره تلميذه العظي النظام » من أنه نظر فى كتب الفلاسفة » فلما وصل إل 
البصرة كان يعتقد أنه فد عم من الفلسفة مالم يكن يعلمه أبو هديل » فلما ناظر أبا الهذيل فى 
فاك خيل إليه م يكن متشاغلا قط إلا به لتصرفه فيه ,هي لمناظرة فيه ۳ , 

ره فيا بخص المذاهب الغتوصية نفد الم وله اطلاعا تس وقد ناظر اليس 
واثتویة » ويذكر أنه أسلم الکتیرین على پدپه"وقدتقل نا ساحب المنية مناظرته لصالع 
ابن عبد القدوس ‏ ركان ثنويًا - عن أصَلالعل)» أي هن أنه من أصلين قدبمين نور وظلمة» 
كانا متباينين فامترجا . فأله أبو المذيل عن امتزاجهما أهو هما أو غيرهها ؟ فاجاب : 
بلهوهما . فألزمه أن یکوفا ممتزجين إذالم يكن هنا «منى غيرهما ول برجم ذلك إلا إلبهما + 
فاتقطع صالح واخذ بنشد : 


ابا الهذيل جزاك الله من رجل فأنث حا لعبرى مفصل جدل9» 


رم الانستطيع إطلاق أن تتصور عدم معرفة أبى الحذيل بثقافة عصره كلها وقد عاش 
با ازدهارها وى أثناء قيام حركة الأرجمة . ثم إنه كان المكافح الأعظم عن الاسلام + وكانت 
المذاهب الغنوصية من ناحية واليوذائية من ناحية أخرى تعمل على تقويض الإسلام » فكان 
لا بد أن بلع اطلاع) ی عليها حتى بین له أصونا . 

(۱) تق للصبر : + راص ۰۲۳ 

(۷) اللیاط : الانظار » ص ۳۳ . 

(۲) اين الرتفی : المنية والأمل » ص ۲5 . 

(؛) ابن الرنغی المنية والآمل » ص ۲۹ - ۲۸ ۰ ۰ 











tf 


لم تصلنا كتبه بل ققدت جمیعا » ویذ کر صاحب الثة أن « له ستين كتابا نی الرد عل 
الغالقين فى دقيق الکلام وجلبله »27 ۰ ویذکر اللطی أنه «رضع من الكتب الا ومانی 
صنف يرد فيها على الالفين ویتقض كتبهم »۲۳ , وکتبه » على ما استخلصتها من الصادر 
اقتلفة اتی تكلمت عنها » هی : 

١ (‏ ) مناظراته مع لشيس والثتوية : يبدو أن له كتابا فى هذا الموضوع ويذكر القاضی 
عبدابمبار هذه الاظرات ق تقسیمه لطبقات العل ۳)» وییدو أن هذا الكتاب ذکر باسم 
« التوحيد ولرد على الملاحدة »نی مواضع أخرى من کتاب الخياط 990 . 

وذكر اللطی أنه نص رسالة إلى العامة ما سبقه إليها أحد فى حسن الکلام ونظامه یذ کر 
فيها المدل والتوحيد ولوعید ۲۳ . 

(ب) کناب الحجج : تكلم فيه عن فناء علفت القه , وقد ذكره الغدادی وذکر أن 
فيه بايا فى الرد على الدهرية20 » وييليرةأنيهذا الكتاب هو ما ذكره نلیاط إجمالا فى قوله 
+ إن أبا المذيل والنظام وغيرهما منت كتبوآ/كتبا فى نقض مذهب الدهرية الزاعمين بان 
اباسم م يزل متحرکا رحركته محدثة 4 وألهيم. میجدوا الترحيد وأثبتا ندیم واحدا فى الليقيقة »90 , 

(ج) الرد على النظام : گر ای( 

( د) کتاب فى الأعراض رالاتسان وابلزه الدی لا يتجزأ : ید کره البغدادی أيضً ”9 . 

ره) كتاب میلاس : يذكر ابن خلکان أن لاب الیل العلاف کاب يعرف باسم 
میلاس » كان میلاس عمسي فأسلم » رکان سبب إسلامه أنه جمع بين أبى فلیل وجماعة 
من علماء افتوية ققطعهم أبو افلیل فأسلم ميلاس عند ذلك 110 , 

(۱) فس المدر : ص ۲۰ . 

(۲) الللی : تیه . ص 4۳ . 

(۴) ابن الرتفی : الة والأمل + ص ۲۱ . 

(4) المياط : الاتصار » ص ۱۷ . 

(0) الل : تیه و ص ۴ . 














فياط ؛ الانتصار » ص ۱۷ 
(۸) البندادی : الفرق » ص ١١6‏ 
)٩(‏ لقس الصدر نفس الصحيقة . 
(۱۰) ابن خلکان ؛ وفيات الأعيان ۽ + ۲ ص ۰۲۱5 


tv 

رر) الأصيل اللحسة: ذکره أبو معين النسى كا ذكرنا من فبل » وهو التوحيد الى 
تفرد بكر هذا الكتاب » وید کر أنه ألفه فى زمان هارون الرشيد!" .. 

رن کتاب المجة : يذكر اللطى أنه وضعه فى الأصبول أى اصی الفقه" . 

هذا ما وصلنا من أمماء كنب أب اغلیلالعلاف ؛ ولم یصلنا مع الأسف الشديد شىء 
منها. وکا ذکرنا من قبل سنحاول أن نمرض لفاسفته مستندين على الشلرات الباقية الى حفظها 
نا التاريخ عته . 


أسلويه وجدته : 

لا شك أن أبا الحذيل العلاف أئقن العربية تفن كاملا وأنه كان ذواقة ها » ولدينا أمثلة 
عدة على أسلوبه العربى اميل واستخدامه للشعر وسرعة تخلصه ‏ ومن هذه الأمثلة ما یکره 
ابن خلکان من أنه و اجتمع عند م بن خالد اليربكى جماعة من أرباب الكلام » نم 
عن حقيقة المشق » فدکلم كل واحد بشی ه » زان ابو الحذيل فى جملتهم ففال : أبها الوزير + 
العشق يخم عل النواظر » ويطيع صل الأقدة » تم الأجسام ومشرعة فى الأكباد + 
وصاحبه متصرف الظنون ۰ مان الأوهام | لا :يصقو له مرجو ولا يسلم له مدعو + تسرع إليه 
لنوائب . وهو جرعة من نقيع الموت »:ونقعة من حیاض الكل » غير أنه من أريحية تكون فى 
الطبع » وطلادة ترجد فى الشمائل » وصَأ جواد لا بى إل داعية ال ولا بصیح نی 
العدل ۳) وهلا الصف يدل على دقة إحساس الرجل » رفتة تصوره » وتعمقه فى اللغة 

ومثال آخر يدل عل معرفته الكبرى بحقيفة الفرآن ۰ أن أناه رجل ففال له : « أشكل عل 
آشیاه من القرآن فقصدت هلا البلد » فلم اجد عند أحد من سألته شفاء ما آرته » قلما 
خرجث فى هذا الوقت قال لى فائل : إن نك هند هذا الرجل ‏ فاتی الله وأخبرنى .فقا 
آپو الهذيل : فاذا أشكل عليك ؟ قال آيات من القرآن توهمى أنها منناقضة » أو آيات 
توهمى أنها ملحوئة , قال فاذا آحب إليك » أجبيك بابملة أو نسالنی عن آية آية ؟ قال : 
بل نی بالحملة » فقال أبو اغلیل : هل تعلم أن محمد؟ كان من أوسط العرب وفیر مطمون 
عليه فى لخته » وأنه كان عند قومه من أعفل العرب فلم يكن مطمونا عليه ؟ تفال : اللهم نعم ٠‏ 
قال آبو الحذيل : فهل تعلم أن العرب كانوا أهل جدل ؟ قال : اللهم نعم . قال أبو الیل 





(۳) ابن خلکان : ريات + + ۲ ص ۲۷۹ ۰ 
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فهل اجتهدوا فی تکلییه ؟ تحال : اللهم نم . قال : فهل تعلم أنهم عابوا عليه بالماقضة 
: الهم لا E‏ : فدع قو مع علمهم باللغة وت بقول رل 
فاشهد أن لا إله إلا اله وأن محمد رسول الله . . قال کفانی هذا » 
انصرف وتفقه فى الدين . ويذكر القاغی عبدابخبار أن أبا الحاديل ناظر بعض الحنايلة فى مسألة 
فدم القرآن » وأخل الحنبل لت زپ عليه « الله؛ وقال : أفتنكر أن یکین هذا جو الله ودنع 
المحسويس ؟ فأخذ أبو الهذيل الوح من يده » وكتب بجانبه و الله » أخرى ۸ وقال للحتبلى :ایهم 
الله إذن ؟ فانقطع ايى . 


ویلاحظ أن النبل يذهب إلى قدم القرآن وقدم الكتابة ٠‏ بیناپنکرها أبو الیل . 
وأيا كان الأمر فالقصة تدل على ماحية ألى الغذيل وذ كاله وسرعة بديهته . 


ويذكر البرد : ما ریت أفصح من أنى الحذيل والماحظ » ركان أبو افذیل أحسن مناظر 
شهدته فى مجلس » وقد استشهاد فى جملة كلامه باليائة بيت ٩۷‏ . وبذكر ثمامة بن آشرس 
أنه حين دخل العلاف عل المأمون واححفل. ان » واستشهد فى عرض كلامه بسبعمالة پیت . 
وحدث أمام امین أن رجه برغوث لبك سل إل ملاف » فترفع العلاف من مأكالمنه ال 
برغو : 

سا با عل ٣ک‏ ڑکا ولک فنا صرد ‏ النبال 
فبرز آبو امنیل العلاف رقال : 

وا ی عن عيلة انی أذل بها عند الكلام وتشرف 

وید کرون مناقشاته مع صالحين بن عبد القدوس الزنديق الثنوى .. قال أبو افلیل : 
على أى شى ء نمزم ياصالح ؟ قال أستجير الله وأفول بالاثنين فقال أبو اهليل : فایهما 
استخرت لا أم للك 1 

ويذكر أيضتا أنه مات لصالح بن عبد القدوس ابن » فضی إليه أب اهليل العللاف وع 
النظام وهو غلام حدث ۰ فرآه حزیتا فقال : لا أعرف بلزعك وجه ٠‏ إذا كان الانسان 
عندك كالزرع » فقال : إنما أجرع له يقرأ کتاب الشكوكء قال : وما کتاب الشكوك ۶ 
قال : كتاب من قرأ فيه شك فيا كان + حتى يتوهم أ نه لم يكن » وفهالم يكن حنی يظن أنه قد 

(۱) القائمى عبد المبار : شرح الأصول ص ۵44 . 

(۲) ابن الرتفى فاه 











444 
کان » قال أبو الهذيل : فشك أنث فى موث .ابلك وال على أنه لم يمت » وان کان 
قد مات » فشك أنه قد قرأ ذلك الكتاب وإن لم يقرا" . 
تلك أمثلة ندل على بلاغة الرجل وسحر أسلوبه ؛ وقد ناقش الثثوية والرافضة » وذكرت 
مناقشاته مع هشام بن اطکم نی بطون الكتب . يفول القاة ى عبد اللحبار إن مناظراته مع وس 
واثثوية وغيرهم طويلة مدودة ؛ وكان يقطم انلصم باق ل کلام ۳۱ . وناظر العلاف ایض الطجيرة + 
وينشد الشاعر المحتزلى فى هذا فيقول : 
آل امر الإجبار شر مآ وی مذعناً بخزى مال 
بين نابي المذيل حسام بيد الدين مرهف نى صقال 
قد رياه والقليفة ‏ بطر ين من أيه شال 
قل لأهل الإجبار شاهت وجوه تلوب ودن نحت الضلال 
من يقم فى دى اليل من الدك ‏ فالنور مناط ‏ بغرة الاعنزال 
ویغال إنه أسلم عل بده أكثر من فان ال )رید کر الأمون عنهالبيت الآ : 
أطل ابو الحذيل على الكلام أ--كإظلال- الغمام على انام" 
ولا مات آبو افذیل الملاف صل عله ارب !إن داود وكبر عليه سا > 
فلما سثل عن ذلك قال : كان يتشيع لی هاشم » فصلیت عليه صلاتهم ۰ ومن المروف أن 
أبا المذي لكان يفضل علا على عيان 
7 ويذكر المؤرنون أن أبا اغدیل كان أيضمً)ا متقشنتا زاهدا » وأنه كان یاخد من الخليفة 
فى كل سنة ستين ألف درهم ويوزعها على أصحابه » ولكن ذكرت بعض الروايات أنه کان 
بخیلا » بل كان أبخل المعتزلة : 
ونحن نري من هذا أن الرجل تقلبت عليه ظر وف الخباة ؛ رأى ا ممتزلة وهی مدرسة صامتة 
بعد واصل ور » اض علوم عصره من لنة وآداب وفقه»ثم دريس الفلسقة كلها . ثم تلبت 
به الحياة نى عهرد الحلفاء المباسيين . استثر المذهب فى عهد الهدی والرشيد ‏ ثم ظهر وأعان فى 
عهد الأمون . عاش أبواخذيل الملاف هذه العصوركلها » ووضع المعتزلة طريق القلفة وسار 
(1) نفس السدر : ص ۲۷ . 
(۲) تقس الصدر : ص ۲۲ ۰ 
(۴) ابن الرتفى : 





ية .. ص ۲۸ . 


نعأة لفکر - آیل 


fo 


فيه » وأقام الفكر المعتزل فى نسق بديع ء ومهد الطرین لتلميذه لیم النظام » ليذهب بأصولا 
المذهب إل أوجه . 


وستحاول قبل أن نتفل إلى متاقشة فلسفته - أن نعرض فى كلمة وجيزة لتلامذته وأقرانه 
فى الدرسة العقلية ابلبارة . 


بيئة العلاف وأقرانه وتلامذته : 

وقد عاش العلاف حياة طو يلة کا رأينا » مر أكثر من ماثة عام » ولد عام 154 أى فى 
نهاية الدولة الأموية » وملأت حياته الطويلة المائة الأول لحياة الدولة العباسية . وأول ما نلاحظ 
عن بيثة موال ‏ رقد أشار إلى هذا البغدادى حين قال إنه كان مولى لعبد القیس » وإنه جری 
على منهاج أبناء السبايا لظهور أكثر البدع منهم ”2 - فهو إذن عاش فى نلك البيثة الي عاش 
فيها الحسن البصری من قبل » ودرس ی مدرسة واصل کا ذكرنا من قبل + وعاصر حركة 
الترجمة المشهورة » والی بلغت أوجها فى عهد المأمرن د 

عاش الرجل إذن نى بيثة علمية ی » در الفلسفة دراسة عميقة كا قلنا » وأخلص 
للإسلام أكبر إحلاص + ولذالك اتجما لل « غامضن الكلام ولطيفه » وتعمق فيه ليرد على الدهرية 
والملاحدة والفلاسفة الملك يفول" بلاط ,في نصوص متعددة ذكرنا أحدها من قبل إن الملاف 
تكلم فى هذه + الدقائق » أى الكلام فب كان رتا يكون وما بتناهى ومالا يتناهى والكلام في البعض 
بالكل . . « ولا يعنى بهذا الباب من العلم من له ناب بالترحيد وبالرد على الملحدين 29 
ولكن الحباط يرى أنه قد آمی فهم كثير من أقوال أبى اميل العلاف من أعداته 
وشاع عليه الكثيرون ونعاصة الرافضة وهذا ما دعا إلى التوبة عن الكلام نى هذا اباب والنظر 
فيه قبل موته » لأن أبا امذیل كان يناظر فيه على البحث والنظر ۰ أى «آنه كان فقط 
يريد لام أعداته بهنه الأعاث من غامض الكلام ودقيقه » يقول الليال : «ولنغا ذكرت 
هذا الكلام » لأعرف من قرأ كتابى هذا أن أبا المديل لم يكن يمى بهذا یاب من الكلام 
إلا وهو من شدید الكلام » وأن الشبهة فيه ليست كالشبهة فى خملا الرافضة » فك الشبهة 
تجوز على أهل امهل من أمنالم . ومن بعد » فان أبا اميل العلاف رحمه الله قد تاب من 
الكلام فى هذا الاب عند ظن الئاس به أنه يعتقده » وأخبر أنه كان يناظرفيه على البور وانظر . 
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(۱) ابندادی : القرق .. ص ۷۳ . 
(۲) الفاط : الاتصار.. مس ۷ . 
(۴) افیاط : الاتصار : ص ۷ ۰ ٠١‏ والكمى : مقالات ص ۷۰ . 


f 
وقد ذكرنا من قبل عله الباهر فى مجادلة أصحاب الاثنين ۰ ومناظراته مع صالح بن‎ 
عبد درس » كلك مناظراته مع الدحرية . وييدو أنه اقش « الرافضة » » وأقصد بالراففية‎ 
للشيعة الإمامية »> وكانت له أيضًا جولات معها . وی کر اباط عن هدام بن الحكم + أنه جمع‎ 
بینه وبين أبى بل بمكة » وحضره ناس » فظهر من اتقطاعه ونضيحته وفساد قوله ما صار به‎ 
وكان هشام بن الحكم جس کا كانت الشيعة جميعها فى ذلك الصا‎ 2١0 شهرة فى أهل الكلام‎ 
ولذلك كان التراع. بينها وبين المعتزلة  والعلاف باللات - عنيفًا . ولقد أفرد ابن اراوندى فى‎ 
كتابه « فضيحة المستزلة » مکانا كبيراً لنقد أبى اذيل العلاف والهجوم عليه ء مما دعا انیاط‎ 
. إلى كتابة « الانتصار » رد" عل ابن الراوندی‎ 





وى هله البيثة أيفضًا كان یمیش أصحاب الحديث متحرجين عن المناقشة » متبعين الآثار 
حييا وجدت . ويانب أصحاب الحديث كان هناك جبرة الشام ويجبرة خراسان » ركان هناك 
أهل السنة الأوائل وعلی رأسهم عبد الله بن كلاب » وبجانب هلا أصحاب المذاهب الأربعة » 
يقول طائش کبری زاده : مضت‌سدتهم زمن‌ظهور الاعتزال» ولعل اقه سبحانه رای فدر وجودهم 
فى زمن أرباب الأهواء ليدفع تورم ظلم البدع هن الل قناز بسن عشائرهم أركان الشرع 
وأساس اليقين ٠"‏ تلك هی البيثة انى عاشها لیماف ومدرسته» ونخاض فيها معثرك 
الفرق والمذاهب » وترك آثاره الكبرى ى التاربخ الفتكرق لالام حنى الآن . 

أما عن تلامدته» فقد أخرج العلاف و النظام رتو عام ۸۲۳۳) وهو أكبر شخصية 
ممتزلية » كا ستری فيا بعد » ركان النظام بن أخته علاوة على كونه تلميذه » ويليه فى التلملة 
عل أى الیل « أبو بكر بن عبد الرحمن بن كيسان الأصم  »‏ وقد اخطف مع النظام . 
ولكن ام تلاملة أبى لفلیل العلاف هره أبو يعقوب بن عبد لله بن إسحاق الشحام الق 
هام ۷۲۳ «» وقد ذهب صاحب النية إلى أن رياسة المترلة فى البصرة فى وقته انتهت إليه > 
ثم من أهم تلاملة العلاف « أبو على بن قائد الأسوارى توق عام ۰ م ثم وأبو جعفر 
ابن مبشر» + تتلمذ على أنى افذیل » ثم اقلا إلى المردار . ويذكر ی من تلاملة أن اففیل 
« عبد الله الدباغ ويحبى بن بشر الأرجائى » كما عاصر العلاف هشام بن مر الفوطى ( 81٠١‏ 
ومعمر بن عباد السلمى ( ۲۲۰ه) وعیاد بن سليات ( 180ه) وأبى سهل بشر بن المعتمر 
(۲۱۰ ه) وأبو موی عيسى بن صبيح الردار 5 











02 (۱) قاط : الاتصار: ص ۱4۲ 
(؟) طاش كبري زا : مقتاج السمادة »اج ۳ ص ۱۹۹ , 
(۴) تقس الصدر : ۰۳۰ ۴۸ . 


for 
وأخيرا . . نرى أثره الكبير فى طبقات المعترلة انى تلته بحيث يذكر القابی عبد ابلبار‎ 
و أنه لم يضق لأحد من إذعان سائر طبقات اامترلة له بالتقدم والرياسة‎ 
ولقد شمر ابو هاشم ابابا بعظمة أى المذيل فقال : یی وبين‎ 5 
أنى الفذيل خلاف إلا فى ر بین من وما كان فى - بعد الصحابة - أعظ عنده من‎ 
أنى لفتیل إلا من أذ عته کواصل ورو . وترى أيضًاى أواخر القرن الرایع «أبا بكر ميد‎ 
أبن إبراهيم ار بره ينشر الاعتزال فى أصفهان ء يقول القاضی عبد الخبار : إن أبا بكر انل‎ 
90, الاعتزال عن بجی بن بشر الإرجائى تلميذ أبى اهيل ثم نشر طريقة أل ذیل فى أصفهان‎ 








فلسفة أبى الهذيل العلاف 


سنحاول تقسيم لسفة أ لمذيل العلاف إلى أقسام ثلالة : مشكلة الألوهية ٠‏ مشكلة 
الطييمة » مشكلة الإنسان . هذا مع العلم بأن المشاكل الا ث متداخلة وتتصل الواحدة بالأخرى . 
وينيغى أن تلاحظ ایضتا أننا نركب فيعتة: خلال شلرات من أقوال وصلت إلينا »لا 
نظفر بعد بای کاب من كتبه ألا کپ تیم النظام ۰ غير أن الأشہری فى مقالات 
الإسلاميين والحياط فى الانتصار والقاضى عبد الحبارفى شرح الأصول الحمسسة -حفظوا لا قدو 
من عباراته نستطيع فى ضونها أن دک معام المدحب .. ,وإذا ما اقلا إلى كتب الفرق الأخرى 
کالشهرستای فى الملل والنحل فإننآ حد أحياناً دقة مطلقة فى نقله عن أي الیل » وأحيانا 
يورد بعض الإثزاماث على أبى الحذيل وكأنها آراء له . وكذاك يفعل البغدادى ف الفرق بين 
الفرق والاسفرایتی ف التبصير وابن حزم فى القصل , 
وحيطة . ثم إلى أوجه أنظلر الباحثين إلى محاولة جمع آزاء الممتزلة من كتب الأشاعرة رین # 
اال تخر ادي ری دی وكتب اند ار لیف لای والقاصد ان + 
وكتب أصول الفقه عامة » وكتب التاريخ الاملامی . والآن . . إلى المشكلة لول التى خاضها 
آبو افتیل العلاف . 





(۱) تقس الصدر : ص ۰۲ . 


tor 


۱ مشكلة الألوهية 


(۱) اللات ولصفات : 

إن تصور الذات الإطية عند أبى المذيل العلاف إنما يدل فى الاطار العام تصور الذات 
" عند العتزلة عامة . ويصور المياط فكرة العلاف عن الذات الإهية بأن أبا اميل يثى عن الله 
تعالى مشابهته ململقه من كل وجه ‏ ويثبته احداً ليس بجسم » ولا بلی هيثة ولا صورة رلا حد ب 
انه (ليسكثله شی ه) . ويرى الحياط أن أبا المذيل کان ینکر رأى الرافضة فى الذات 
بأن اله جسم ذو هيئة وصورة يتحوك ويسكن » ويزول ويتفل » واه كان غير عا م علو + 
و الشیء + نم ييدو له فهريد خر( . ومن هنا ری أن با هدیل العاف كان ینکر 
قول هشام بن الم معاصره فى أن القه صورة وأن الله جام . وییدوآن وصف اله بابلسم 
والصورة كان منتشراً كا قلنا انتشاراً كيرا إبان ذلك العصر . وقد بينا حقيقة هلا التمبهر 
- بلس - فى با عن اس والشبهة ونشأتهم! )للم . كره الم ول السنة لاه 
على السواء وصف الله بابلسمية » وعابوا عل رضم احية والمجسمة من أهل الحديث 
من ناحية أخرى ٠‏ وصفهم للاله بصفات الأجساد اليدلةأء وآن له صورة وجوارح وآلات 
واه تبدو له البدراث ٠‏ وهذا هو يري ةالملاف. ؛ تتریه مطاقم کامل ف أمام جسم الشيعة 
وا حشوية . 

وحين یتفل العلاف إلى مشكلة السفات » بمضى ایغ فى إطار المعترلة العام . فلا فرق 
عنده بين الذات ولصفة »> هما شى ه واحد : فاته عم بعلم هو هو » وقادر بقدرة هي هو + 
وحی بعيلة هی هو . ويعسم نفس الأمر فى معه و بصره وفدمه وعزته وعظمته وجلاله وكبر بال 
وى سائر صقان لاله" وى موضع آخر بثبت العزة والعظمة والملال والكبرياء > وكفاك فيه 
سائر الصفاث الى يوصف بها لنفسه » وأنها هى الله کا قال فى العم ولقدرد تما ٩‏ , هذا إن 
تصور العلاف لصفات الذات » وصفات الذات هى الصفات الى يرصف اق بها ولا يوصف 
بأغدادها » وهى تختلف عن صفات انی » وهى الى يوصف الله بها ای » أو صفات 
الفعل الى يوصف اقه بها وبأضدادها > غير أننا نلاحظ أن هذه القاسم لم تتضح اتضاحا 








(۱) افیاط : الاتتصار ص ۰۷ ۰۸ ٠١١‏ . 

(۲) القاضى عبد ابمبار : شرح الأصول » صن ۱۸۲ والمياط الاتتصار + ص ۱۸۱ وق مواضع 
آخری كثيرة . 

(۳) الأشعرى مقالات الإسلامين + ۱ ص ٠١١‏ + 
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كاملا عند أبى اهذیل الملاف » ولکن ما لا شك فيه أنه توصل إلى مفهوم صفات اللات وأنه 
اعنبرها هى هی الذات » وهو يفول : ١‏ إذا قلت إن الله عم أثبت له عاما هو الله » ونفیته 
عن الله جهلا » ودالت على معلوم كان أو پکون . وإذا قلت قادراً » تفيت عن الله عجزاً » 
وأثت له قدرة هى الله سبحانه ودئلت على مقدور . وإذا قلت لله حياة بت له حياة وهی الله > 
ونفيت عن الله موتا + فهذا إثبات صفات لله هی الله » وياب الذات عن نقائضها » وهله 
هی صفات الذات بالعنی الفنى الکلامی . 


وننتقل إلى الشابهات » وبرى أبو المذيل الملاف أنه يمكن تضیرها نى ضوء هذا المنهج + 
فوجه الله هو هو الله » ونفسه هی هو الله . ويتأول ما ذكره الله من اليد أنها نعمته » 
يتأول قول الله : «ونصنع على عبنی » أى بعلمى 2٠7‏ .بل انار يتأول الر وب نها ی العام . 


نستطيع أن نری من هذا أن آبا الهذيل يذهب بوحدة الذات الإمية إلى أقصى جحد » 
ولا يقبل إطلاقنًا أن حمل على الذات صفة من الصفات مستقلة عنه : فالذات هی کل شىء » 
أو الذات والصفات شى ء واحد » أو أن الهثفيات وجوه لالدات » أدا حمل صفة هى غير اللات 
على اللات » أو تعدد الصفات الى اول مل برت » فيؤدى إما إلى تثنية الذات » وإما إلى 
تعد الذات . فالصفات إذن - وطفات الذات على الخصوص ‏ هی اعنبارات ذهنية ننظر 
من بها إلى الذات . ومع أن الغابة منك المحاولة كانت إثبات التوحيد فى أسمى صورة » غير 
أن أهل السنة واجماعة - وكات بعتم بات الصفة حى تكون صورة الله » نقدس 
وتعالى » غنية ‏ اعتبروا محاولة الممتزلة ۰ رالعلاف بالذات ء محاولة غير صحيحة . . . وفری 
هجمات الأشاعرة تلخص فى ناحيتين : الناحية الأولى : المصادر حاولا بكل الوسائل أن 
پینا أن المعتزلة تشابه أو آخذوا كلامها من النصارى أو من الفلاسفة . والناحي 
الإلزامات العقلية على هذا الذمب وما يؤدى إليه من إشكالات فق باب دقرق الكلام وفامضه . 








( ب ) مصادرنق الصفات : 
أما عن مصادر نى الصفات ۰ فإن الإمام أبا الحسن الأشعرى پذکر أن المعتزلة تاهب 
إلى ونی صفات الله وأن الله لا صفات له لا لم له ولا قدرة له ولا ححياة له ولا ممع له ولا بصرله 
ولا عز له ولاجلال له لاعظمة له ولا كبرياء له بل يعممون هذا ‌ساثر صفات الله ای بوصف 
بها لنفسه ویقرر أبو الحسن الاشعری - وقد عرف المتزلة وخبایاها - مصدر هذا القرل آنهم 
أخذره و عن إخوانهم من امتفلسفة الذين يزعمون آن العام صائعًا لم بزل - ليس بعال ول قاو 
(۱) لقن الصدر : ص 156 . 





too 
ولاحى ولا سميع ولا بصیر ولا قديم - وعبروا عنه بان قالوا: نقول عين لم پل ۱ فالأشعرى خن‎ 
یعلم صلات المعتزلة « بامتفلسفة؛ أى فلاسفة الاسلام الذين تابعوا الرأى الأرسططاليسى اللى‎ 
: يسلب عن افرك الأول كل الصفات الإيجاية » ویقتصر له الرحيد على تحريك العام‎ 
ويقول أبو لسن الأشعرى إن المعتزلة - الصفات- لم يستطبعوا أن يظهروا من ذلك‎ 
+ ما كانت الفلاسفة تظهره » فأظهروا معنا بنفبهم أن يكون لله عام وقدرة وحباة ومع وبصر‎ 
+ ولا الموف من انكشاف أمرهم على حفيقته » لأظهر وا ما كانت الفلاسفة نظهره من ذلك‎ 
ولأعلنوه » غير أن خوف السيف وبطش السلطان منعهم من إظهار لك ۲۳. ومن هذا جزم‎ 
أبو الحسن الأشعرى باخذ الممتزلة ننى الصفات من الفلاسفة الذين عاصرهم الممتزلة إبان فلك‎ 
الرقت ۰ ویقرر أن نی الصفات عند أبى لفلیل مأخوذ عن أرسططاليس + ويذكر وأن‎ 
» أرسططاليس قال فى بعض كببه إن البارى علم كله ۰ قدرة کله » حياة كله » سمع كله‎ 
بص رکله» وقد صادف هذا هوی فى نفس أب الهذيل فقال : « علمه هو هووقدرته هی هو»"2.‎ 
وهنا يشير الأشعرى بوضوح إلى مصدر أبى المذيل العلاف - وهو أسططاليس . وین‎ 
أن يسم المسألة : هل قال أرسطو حقًا إن البارى نله ۰ قدرة كله » حياة كله ؟ یا‎ 
بل يعلمها‎ ٠ ل يقل آرسعار هذا » ولكن أرسطو يقول با تيا لمم اجودات فى أنفسها‎ - 
ی ماهيتها » فاته علم كله » حقنًا وجد هن حتف أربطق»“ولكن لافى الصورة الى ذكرها‎ 
العلاف . من العمل - وأبو المديل الا يتفض و دقري الكلام ولطيفه » وهو يدعم الفکرة‎ 
العامة تلمعترلة » وهي لتز به الله عن الصفات أو آعبار آلذات والصفة شیتا واحدا  أنه رأى‎ 
اف أو الراجمة فى رحاب الأمون ينقلون هذا انص ۰ فاستفاد منه جریا » ولكن ليس‎ 
هو من فاسفته » ولم يستخدمه استخدام أرسطو له ؛ إن نی الصفات كان قد تقرر من قبل على‎ 
ید واصل وى مدرسة واصل من بعده » ولملاف يفلفه هنا أو يض عليه الاق افلس‎ 
. ولروح الفلسى‎ 
آماالشهرستانی فإنه يرى أن الصدر الأجنى لأصل التوحيد عند أبى الهذيل هو القفلاسفة‎ 
و إن أبا المذيل العلاف قد اقتبس من الفلاسفة فكرة أن الله تعالى عام بعلم وعامه ذاته » قادر‎ 
بقدرة وقدرته ذاته» حى بحياة رحياته ذانه » وأن هؤلاء الفلاسفة اعتقدرا أن ذاته واحدة لاكثرة‎ 
فيها برجه » وإما الصفات ليست وراء الذات معان قائمة بذاته بل هى فاته » وترجع إلى‎ 
» السلوب «اللوازم . ويقرر الشهرستانى أن ثمة فرتا ضثيلا بين قول القائل : عالم لذاته لا بعلم‎ 
> وبين قول القائل : عالم بعلم هو ذاته : إن الأول نی الصفة وی إثبات ذات هو بعينه صفة‎ 
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ھی بعينها ذات . بل يرى الشهرمتانی أن إثباث أب الهذيل هذه الصفات وجوه انات » کا 
ذکر عه » إنما یفرب فكرته من أقنیم لتصاری أو أحوال أبى هاشم ۲۳ : فصدره فكرة 
التوحيد عند أبى الحذيل نى رأى الشهرستانی هی : [ما لفلاسفة وإما ااتصارى . 

أما مصدره الفلسى نی الذى يشير یه هنا الشهرستائى فهو الأفلاماوئية الحدثة » وهی 
ای تقول إن الواحد على قمة الوجود لا كثرة فيه . وقد اعت هذه الفكرة الأفلاطونية الا 
قلاسفة الإسلام الشاژون ابتداء من الکندی ء على أن الشهرستاتى نفسه يرى أن هناك رئا 
دقیقاً ین القولين ٠‏ فالفلاسقة يقولون إن الل عالم بداته لا بل ی أنهم يعتبرون الذات ولا 
خی وحد؟ . . إن هذا القول نى وجود الصفة تفا تام » علارة على أنه يقرر أن اله لا يعم 
غير فاته + ولا يعلم غيره من المرجودات ؛ وقد أداهم هذا إلى إنكار علم الله بالزثيات . 
آما أبو افذی بإثباث ذاث هی بعينها صفة ء أو إثبات صفة هی بمینها ذات . إنه حاول 
إلى حد ما الإبقاء على رجود الصفات . ولست أقصد بهذا أنه جمل الصفة وجوداً مستقلا . : 
إن اللذهب المتزل على هذا الأساس يفقد كل خصانصه » نما أقصد أن أنا الهذيل الملاف 
حاول السمو برحدة الله قوق كل اعتبار ."كن راعى أ الوقت عينه ما اصفات من قيمة أل 
النصوص الدينية . وما بذ كر أل الكْانِ ولخي من الأسماء » وخاصة ما يعرف بالأجاء 
الستی . فاعتبر تلك الأسماء أو الصفات وجوها ادات . ار هى الذاث . ويلاحظ أيضًا 
آن أبا المذيل العلاف ر أن قرعم پل وعلمه ذاته م وی هذا أن الله يعلم ذاته » ويعلم 
غير فاته . وهنا يختلف أيضا مع الفلاسفة . . إن الله عند الفلاسفة بعلم ذاته فقط . 

ونلاحظ یفن الشهرستائى يعتبر وجو النات عند أبى الذيل هی بعينها نیم التصارى + 
فالتصاری تقول فی أسرارها المقدسة : «واحد فى ثلاثة » جوهر واحد وثلاثة آقانم » والأقائيم 
عناصر ظاهرة واضحة العام يمانب اهر القديم وهى قديمة مثله > ویری الشهرستاق أن وجه 
الذات هى هى نفس الفكرة : وهذا تمن من هذا الم الكبير > إن ة فرق شاسسًا 
بين وجوه الذات عند أن اذيل وبين السر القدس السیحی . . إن ٠‏ وجوه الذات » - وهو 
تعیرغ أجده عند أنى الحذيل . ولعله إلزام من أعداء المعتزلة ‏ يعني أن الذات واحدة لا تعدد 
فبها جال + إن نظرت إليها من رجه القدورات فهی قدرة » ومن وجه المعلومات ذهى عام + 
ومن وجه المرادات,فهى إرادة . + معی أن الله عالم معني أنه قادر ومعنى أنه حى أنه قادر » 
وهقا له لازم إذا کان لا يثبث لباری صفات هی هو وا 
أقؤله ينقلها الأشعرى . بل يقول الأشعرى « ركان إذا قبل له + 
علم وقيل قادر وقبل حى ؟ قال لاخحلاف العلوم والمقدور 29 . 

(۱) اموتن : الل اس راص ٩۷‏ و 
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أما أحوال ایی هاشم الحبائى الى ورد ذكرها فى النص فهى ‏ فى لجاز صفات لله وراء 
الذات لا موجودة ولا معدرمة : وعلى حیافا لا تعرف كذلك . يشير الشهرستانی ایتا إلى أن 
أبا هاشم الحبائى ند كثيرا من أقياله عن الفلاسفة واتهمه المترل تضهم ‏ کا قلا بأنه دنس 
نفسه بشى ء من الفلسفة وعلوم الأوائل: إن أبا هاشم اہی تأثر بلا شك فى كثير من أقله 
بالشيخ القديم أبى اذيل العلاف > وان وجوه الذاث أدت به إلى القول ٠‏ بالأحوال » » ولكن 
الأحوال لیست فكرة فلسفية ان “ما توهم الشهرستائى . . إنها خروج على القانون النطق 
الأمسططاليبى - قانون الثالث الرفوع » فهى إثبات وسط بين التقيضين 97 , 


(ج) إلرامات خبصوم المعتزلة عل فكرة الترحيد : 

أما الإلزامات على مذهب أبى المذيل العلاف فى التوحيد فيررد لنا الأشعرى الإلزام الآ : 
وكان إذا قبل له حدثنا عن الله سبحانه الذى هوالله. . أترعم أنه قدرت ؟ أبى ذلك . فإذا 
قيل له: فهو غير قدرته ؟ أذكر ذلك , وهذا نظيرما آنکره أقوال مخالفیه من أن ملم الله لا يقال هواظه 
ولا يقال غيره . آما عغالفيه هؤلاء فهم السنة والجماعة » وعل رأسهم عبدالله بن كلاب بل 
ید کر الأشعرى صراحة أن أبا اميل الملاف اتثهى إل ول : هو القدرة > وخعطأ أن يقال هو 
القدرة » وتا أن بقال هو غير القدرة » وهو حون کر بقل عبد اق ب نکلاب » ۲۳ , 

وبورد ابن الراوندى إلزاما على أإى ايديل إلعلآف بان أبا هديل اعتل فى نهاية علم الله 
لا : روات بكل فى ء ملم وض ای كليل ا5 عل اھ ذو اي لا جاوزو 3 
إذ الكل يستازم الحصر والنهاية . ولكن انفیاط برد على هذا بأن أبا هلديل لم يقل إن عام الله 
ذو غاية ونهابة ولا إنه حصور ولا حدود » وذلك أن علم الله عند أبى المذيل هو الله - فلو قال 
بان عم ال متاه لقال بأن ذات انه متناهية » وهذا شرك عند أبى الديل . . إن أبا انیل کان 
يقول إن الحدثات ذوات غايات ونهایات محصاة معدردة لا یخی على الله منها شی ۶ » وأن الله 
لا يدل فى هذا الكل » إنه تال عن الكون يسمو عليه . فالكل فى الآبة القرآئية هى للأشياء 
افحدثات » وعمومية الكل نا هذه الأشباء الأخيرة و إن أجير خارج من حكم خبره وه غير 
متاه ووجپ أن يكون لكل ى ء سواه كل ۰ ,أنه متناه لعموم ابر ۰ وذاك نظير قوله : 
« إن الله على کل شی ء قدير 290 , 

ويورد لنا ابن الراوندى إازاما آخر عليه وهو أن الملاف كان يزعم أن علم اله هو الله وان 
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قدرته هي هو » فكأن الله على قباس مذهبه - عام وقدرة » إذا كان هو ام والقدرة . 

و يرد الحياط شارحًا ذهب أبى المذيل بان أيا اذيل لا صح عنده أن الله ام فى اطقیقة > 
وفسد عنده أن يكون عاما بعلم قديم على ما قلت النابتة » وضد أن يكون عاما بعلم عدث علي 
ما قالته الراقضة ۰ صح عنده أنه الم بنفسه + ثم وجد القرآن قد نطق بان له علما فقال : 
( أنزله بعلمه) . هذا معناه » وإنما هذا خلط ی انظ فقط ۰ وأما قول الماهل ‏ أى اين 
الراوندى - فكأن الله على قياس مذهبه د علم وقدرة» فإنه خطأ عند یی الیل أن يقال إن الله 

وقدرة ۰ فإنه إذن يثبت الذات عالة لا بعلم قديم ولا بعلم حدث » كا يتكر أن الله 
و بعلم تدم ربمم 3 

وينساعل الأشعرى : « ركان إذا قبل له : إذا فلت إن عم الله هو الله » فقل إن الله تعالى 
هو علم + ذاقض ولم يقل إنه عم » مع قوله إن علم الله هوالله ۲۳ . ولكن يبدو الأمر دیق 
وفامضا . . من دقيق الکلام وغامضه ریشرحه أبو افذیل ى نص رائع حفظه لنا انلیاط 
« ولقول هذا نظائر عند أهل التوحيد » ونلك آنهم بأجمعهم يقولرن : إن رجه الله هوالله لأن الله 
قد ذكر اجه أى كتابه فقال (زغا طن رارج الله) وما أشبه هذا من القرآن » وقد فد 
أن يكون الله وجه هو بعضه ء أو و يلديم ممه » جل الله تعالى عن ذلك ۰ فلم ببق 
إلا أن رجهه هو هو ء كا يقال : اما وجه الأمراوهذا رجه الرأى وهذا الأمر تفسه ؛ وملا 
هو الرأى نفسه . فلما كان لامكا وفسد أن یقالم : إن الله وجه وإن الأمر وجه ون 
الرأى وجه » فكذلك كلت أنا : إن عام الله هو الله » كا قال : قائلكي إن وجهه هو هو : 
وفسد أن يكون جل ذكره علما بمثل ما فسد عندكم أن يكون وجها ۲۳۰ ومن الواضيح أن لاك 
براعة عقلية ٠‏ ولكن هناك فرق كبيراً بين الرجه فى الآية المدكورة - وهی حقمًا إشارة إلى ذات 
الله فقط » إشارة بلاغية - وبين حقغ العلم » فإن الله عالم » والعلم صفة لام » والعلم ليس 
حادثآ کمم الحادثات متا + بل هو قديم » وليس هو الذات ؛ وليس هو غير الذات » ولكنه 
صفة قائمة با . 

والإلزام الأخير الذي نورده هنا ذکره لنا أيفًا آبو اسن الأشعرى وهو ال أن یزبه 
با ألزم هو به الثنوية : « كان أبو الحذيل بسأل الثنوية فيقول هم : إن فلم إن تباين الثور 
والظلمة هو هما ون امتزاجهما هو هما + فقوارا إن التباين هو الامتزاج | ! وكان يسأل من 
يزعم أن طول الشی + هو هو وكذلك عرضه : هل طوله هو عرضه ؟ . رهلا راجع عليه فى 
(۱) اهاط : الاتصارء عن ۰۷0 ۷ 

. ۸۱ الاشمری : مقالات » + ۲ ص‎ )١( 

(۳) الیاط : الاتتصارء ص ۲٩‏ . 











10۹ 
قوله إن علم الله هو الله وإن قدرته هی هوء لأنه إذا كان علمه هو هو وقدرته هى هو ء 
فواجب أن یکون علمه هوقدرته » ولا لزم التناقض » کا لزم أصحاب الاثتين »290 , 

وهذا ی من دقيق الكلام وغامضه » يقبض عليه الأشاعرة ويقذقونه به كا قلف 
به أعداءه . . إنه أثيت الاتحاد من ناحية » وأنكره من ناحية » إنه يجعل الصفة هى الذات + 
ولكنه من ناحية أخرى يجعلها غير الذات . إنه یقرب إلى حد ما خلال الإلزاماث من مذهب 
آهل الستة والجماعة ۳ . 

ولکن حسب ابی الهديل العلاف أنه أراد الترحيد فى آبهی صورة » فتکب ‏ آو ‏ بصل 
إلى الحقيقة کاملة کا وصل زلیها أهل الح نی الاسلام . . الأشاعرة ‏ 


( د ) الع واقدرة : 
ولقدرة هما أهم صفات الذات عند المتكلمين . يقد رأبنا أن آبا الهذيل يمملهما 

والذات شیتا واحد؟ . ولكن كيف تتحقق هاتان الصفتان ؟ أو بى أدق : هانان الصفتان 
أو الذاث عالمة وقادرة ‏ تتصلان بالمعلوم والمقد ور« ارم والمفد ورحدثان وصفتان للمحدثات 
فكيف تنناوهما الذات الإلمية العالمة القادرة, # پری أبن اللإوندى أن أبا اغذیل كان يقوك : 
و إن لا يقدر الله عليه ويعلمه غاية » تنتهى (لپوما لا تتجاوزها قدرته ؛ ولا يتعداها علمه » ١‏ 
وى هذا أن سم الإلمى والقدرة إلإلية غاية ونهاية ؛ وب أن العلم رالقدرة هما اللات 
طلدات نهاية ۳ , 

ولكن لم يكن هذا رأي الملاف أ العلم ای . يذهب أبو اميل إلى أن الم نفسه » 
وان نفسه ليست بذات غاية ولا نهاية . فعلمه إذن لا غاية له ولا نهاية . ولكن ما يقدر عليه 
الله ويعلمه فله غاية ونهاية ى العلم والفدرة عليه رال حصاء لهء فليس بخنی على الله مه شى ۶ 
ولا يعجزه شی ء منه . وان أراد السائل أن له غابة ونهاية إلى زوال وفتاء ونقص فلا > فعلم الله 
إذن لا غاية له ولا نهاية إذا كنا بصدد اللات . ولكن إذا كنا بصدد المرجودات فهو له غاية 
يتهى إليها وهى الموجودات ٠‏ وهو بريد بهذا أن ييز بين القديم راحدث ۰ فإن للأشياء 
المحدثات كلا وجميعًا وغاية ينتهى إليها فى العلم بها والقدرة عليها ؛ فلما كان القديم ليس 
بی غاية ولا نهاية ولا ری علبه بض ولا کل » وجب أن یکین امحدث ذا غاية وتهاية وان 
يكون له کل وجميع ۰ أى أن احدثات تتكون من أجزاه » وما تكون من أججزاء فله خاية هی 

(۱) الأشمرى : مقالات . . ۲۳ص 496 . 5 7 

(۲) الیاط + الاتصار ص ٩‏ . 

(ع) الانتصار ص ۱۰ . 





HE 
إلبها > ذ أن وجود الأجزاء يستلزم حفيق الغاية . أما إذا وجدث الأجزاء بدون‎ 
توجد الغاية بدون أن وجد الأجزاء وكلا الاثنير عمال . أما القديم فلا تركيب فيه من أبعاض‎ 
أوأجزاء » بل هو وحدة بسيطة لا تعدد فيها » ومن ثمة لا يمكننا القول بأن له غاية أو نهاية‎ 

آوکلاً أوجميما . 





ويورد الحياط عبارة أنى المديل نفسه : « ووجدت اشحدثات ذات أبعاض وما كان كذلك 
فواجب أن يكون له کل وجميع » ولوجاز أن تکون أبعاضا لا كل ها » جاز أن يكون کل 
وجميع ليس بذى أبعاض » فلما كان هذا الا كان الأول مثله  »‏ وقد استند آبو اذيل 
عل الابات الآنية : و إن الله على كل ثىء قدیر » ۰ « بكل شىء عام » ۰ « بكل شی م 
یط » + ٠‏ وأحصى كل شى ء عددا ؛ ويستتتج ثبت بقول الله أن للأشياء كلا وأثبت تعال 
نضه عالما به محيطًا له والاحصاء والإحاطة لا تکون إلا تناه ذى غاية > ويورد أبو الحسن 
الأشعرى نفس النصوص : وكان يقول إن لمقدرات القه ومعلوماته ما یکون رما لا يكون كلا وغاية. 
وجميعاً . كا أن لما كان كلا رجميعاً » . وني نص آخر « إن ما بقدر سبحانه عليه من الطلف 
غابة وکل وجمیم» . ول نص ثالث« إن لبلؤمات الله كلا رجميمًا ‏ ولا يقدر الله عليه 
كل جميع ۳ 





كان الغرض من كل هذا كنا فلت أن ,یز أبر ايديل العلاف بين القديم وافهدث + 
فكل من المدثات له غاية يتتهى [لبها. و بالنا ع ES‏ 
منجدد . غير أن ما تنكب فيه الطريق هو قله إن ما بقدر عليه من اللعلف له غاية . وأهل 
المنة يؤنون بان قعل القه لا يتناهى + أو نی أدق إن من المکن التسليم - وهذا مالم يقعله 
أل السنة والمماعة -. بأن علم الله يتناهى فى إحاطته بالعلومات ۰ ولكن قدرة الله بالعلومات 
لا تتتاهى عفلا » يقدر عل المقدور وعلل غير المقدور + ويقدر عل أضعاف أضمافه إلى 
مالا نهاية . . . 


(ه) سكين آهل ابلتة : 
ولكن إذا كان للأشياء نهاية شیاه كل وجميع وغاية » ولقدراث الله نهاية » نان 


أعمال أهل ابلنة تتتهى إلى غاية بقول أبو افلیل : إذا انتهى أهل ابلنة إلى آخر 
المركات الى أثبتنا ها كلا عصى اطا به » جممت فيهم اللات كلها : لذة الجماع وللة 





(۱) اهاط الاتصار ص ۱۰ . 
(۲) الأقبرى : قالات » ص 4۸۰ ۰ 0۷۹ ۰ ۱۱۳ 


u :‏ 
الكل والشزب وغبرها من اللذات : وصاروا فى ابلنة باقن بفاءا دا + وساکنین سكونا 
' اقا ابت لا فی ولا يزول ولا فد ولا ید ۱۱ . وى نص آخر يقول أبو الهذيل « إت أل 
ف حاتي فكو كران . ویکوون سکونا بسكون باق + بللات 
باقية ۲۳ . ويذكر الکمی أن أبا افذیل كان يذهب إلى و أن حركات أعل الحثة تتقضی + 
فیصررون إلى سکون دام ء ثم تصير إلبهم اللذات . وهم لا يتحركون ۲۳۰ . 
وقد أزعجت فكرة السكون المطلق - تدور على أهل الحنة -- مفکری الإسلام فبقول 
الشهرستانی إن العلاف يذهب إلى « أن حرکات أهل انفلدین تتقطع + رآنهم بصیرون ال 
شکون دائم خدودا ٠‏ أو تمتيع اللذات أن ذتك السکون لأهل الحنة ء أو تجتيم الآلام ى 
. فلك السكين لأهل الثار » ويرى الشهرستانی أن هذا يشبه مذهب جهم إذ حكم بفثاء ابلنة 
ولتار . ويذهبُ إلى أن السبب الذى دعا العلاف إلى هذا أنه أثزم فى مسال حدوث العلل بان 
الحوادث الى لا آول ها كالحرادث الى لا آخر لها + ذ کل واحدة لا تناهی : فاجاب 
:ی لا أقيك عرکاث لا تتناهى أرلا » بل يصيرون إلى سكون دائم ۰ رن أن ما ألزم ئی 
الركة لا زمه فى السکون ۲۹۱ . 
أما الإخدادى فیری > وكذلك الأشعرى ليأ نكل إلعلاف بفناء مقد و رات الله حى ` 
لا یکون الله بعد فناء مقد و راته قادراً على ی ول قوله بفناء نعم أهل اة وعذاب أهل 
فلار » وحيئئذ يبى أهل الحنة وأهل رامین لا یرون عل شى ء . ولا يقدر الله فى نلك 
الحالة. على إحياء ميث ولا على إماتة حى ٠‏ ولا على تحريك ساكن ولا تسكين متحرلذ » 
ولا إحداث خی »ولا على إفناء شی ء مع صحة مق الأحياء ى فاك لفت ٠‏ ; 
وفكرة أى لخديل هنه ی نظر البغدادی أكثر تلا رثا من فكرة جهم ‏ اد أن جهما 
حين نادى بفكرة فناه الحنة والنار لم يناد بأن اله غير قادر بعد إفنائهما على لتق مثلهما ؛ 
ولکن أب لهذيل یقرر أن الله غير قادر بعد فنالهما على أن يخلتي أمثالهما'*؟.. 
ویدر أن مصدر هذا التقد هو اين الراوندى » إذ أن صاحب الانتصار أورد نص 
ابن الراوندى ٠‏ وهو يشبه تماما فول البغدادى + ويرد انفیاط بان آبا الهذبل کان 
يرى ٠‏ أثءالله إذا فمل بقامعم وسكونهم استحال أن يقال : هو قادر على أن يفعل بهم ما قد 
(۱) الیاط : الاتتصارء ص ۱۰ . 
(۲) آبراغن الأشمرى : مقالات » ۲ صن ۸۷۰ ۰ 1۸۰ . 
(۳) الکبي : مقالات ص ۷۰ . 
( + ) اشپرستای : الملل »جز صن ۹۸ ۶ ۷۹ + 
(۰) ابندنی : الفرق ص ۷۳ . 


























EY 
وآن پوجد فیهم ما آوجده + ولكنه کان قبل أن باق البقاء لم والسكون فيهم قادرا على‎  هلعف‎ 
خلق البقاء وخلق السکون وعلى أضدادهما : فلما خلق اليا خم ولیقاه والسكون » استحال‎ 
القول بأن الله يقدر على أن يفعل الحياة الى قد فعطها والسكون الذى قد فعله » أو اليقاء النی‎ 
+ أوجده أو أضدادهما من الإفناء والحركة والميت » . أى أن رة الله محددة بخروج الفعل‎ 

فإذا حرج الفعل من القدرة » خرج ضده منها بخروجه ( , 











ويتهم ابن الراوندی العلاف بأنه يتناقض هنا مع نفسه : فيقول بأنه ه يزعم أنه لا يقدر على 
العدل من لا بقدر على الحور ۰ ويلزم أصحاب النجار (أى البيرة) أن يزعموا أن الكافر 
لم يفعل الكفر » إذا كان غير قادر على خلافه » . وحن هنا فى أعماق دقيق الكلام وغامضه » 
إن العلاف يلزم النجا بان الكافر لم يفعل الكفر إذالم يكن بمستطيع لغير الكفر + 
فقدرته إذن معدومة » وكذلك قدرة الله معدومة + إذا لم يكن يستطيع تحر يلك أهل اللمنة بعد أن 
خاق هم السكون . 

ولكن ا حياط يورد نصوص أب اميل العلاف ۰ وهی توضح المسألة : 

يقول أبو المذيل : «إذا كان الكإفز یر قادر عل انخروج من الكفر الذى هو 
فيه » فقد صح أنه لیس ختار ولا فأعل ۰ بل هو مضطر إليه »یر عليه » لگ القادر 
على الفعل هو القادر على تركه ..فالكافر.-- من هذه الوجهة من النظر ‏ غير فاعل إطلافنًا » 
وقدرته معدومة » له لاايستطيع انرك جام لمك اتيم من بقدر على الفعل وعلى دم 
+ فإذا صحت القدرة على أمر من الأمور صحت على ترکه » و ذا تفت عن تركه الت عله . 
وانجبرة أحالت فى تثبيتها القدرة على أحد الضدين ۰ ونفيها إياها عن الآخر » > فالكافر عند 
رة محال أن يفعل الغىء أو ضده بل قادر على شیء واحد : آما أبو اليل فإنه للا نی 
الضدين فإنه نفاها عن الضد الآخر » وهذا سبيل القدرة إذا صحت على فمل ۰ صحت عل. 
ضده » وإذا انفت عن فعل ٠‏ انتفت عن ضده فاقه إذن » فى حالة سكون أهل انفلدین » 
كان قادراً قبل سكونهم أن يبقيهم أو يسكنهم » وكانت قدرته تمتد على الفعل وعلى ضد الفعل + 
فلما خرج الفعل ۰ خرجت القدرة : فلم يعد بقادر على إحيائهم أوغير حبالهم ٠‏ فالقدرة 
هنا نفيت عن كلا الضدين معا . 

آما عن تشبيه فكرة أبى اذيل الملاف بفكرة جهم بن صفوان فیتکرها اباط : إن 
آپا المديل يم بقول انه ( أ كلها دائم ) وقوله ( خخالدين فيها أبدا ) . ويرى انفباط أن أبا اغلیل 
كان يؤين بان أكل أهل بة رشربهم وتراورم وجميع لذاتهم باقية مجتدعة فيهم لا تفی 


(۱) الغياط : الانصارص ۱۰ . 

















۲ 
ولا تتقفی ولا تزول ولا تبيد » ین يرى جهم مستند عل الآية القرآنية ( هو الأول والآخر ) أن 
الأول هو اللی كان ولا شی ء » والآخر هو الذى یب ولا شی ء مہ . 
والآن . . . ما هى الغابة الى كان أبو الهذيل الملاف يرى إليها بقوله « إن لقدورات الله 
سعلرماته نهاية » ؟ إن من العجيب أن أشد أعداء المعترلة ! وهو البغدادى » يقدم إلينا نما 
يكشف لنا عن موقف أبى المذيل ى الدفاع عن الإسلام ضد آعدانه ‏ إذ يرى البغدادى أن 
أبا امذیل قد قصد يته أى السکون إبطال قول الدهرية فى قدم ا حركة وسرمديتها » يقول : 
٠‏ إن أبا اليل العلاف ذكر فى كتابه المعروف بالقولب بابا فى الرد على الدهرية » وذكر فيه 
قوم للميحدين إذا جاز أن يكون بعد كل حركة سوه لا إلى آخر + وبعد كل حادث + 
حادث آخر لا إلى غاية » فهلا صح قول من زعم أل حركة إلا وقبلها حزكة ‏ ولا حادث 
.إلا وفبله حادث لا عن أول ولا حالة قبله ؟ وأجاب عن هذا الإلزام بتسويته بینهما وقال : 
كا أن الحرادث لها ابتداء لم يكن قبلها حادث» كذلك ا آخر لايكون بعده حادث . 
ولأجل هذا قال بفناء مقدورات الله عز وجل »۲۳ : 





وهنا تثبين لنا العلة نى فكرة أبى الهذبل ع قيقد ورات الله » رتأدية هله الفكرة ال 
فكرة السكون . أراد أبو الیل أن ينكر فأكزةإفيم ارك عند الدهرية » ويبدو أن الدهرية 
هؤلاء كانوا طائفة من الانوية اعتتقت فكرة تربع" الذرات رنه متحركة أبدية » أو أن 
ا حركة غير متناهية . 

ومن افتمل يغبا أن أبا الحذيل کان ينكر الفكرة الأرسططاليسية فى أن حركة العام أبدبية . 
ویدو أن التزاع قد استعر بين طائفة الدهرية وین المسلمين » وأنهم قد حارارا إثبات قدم 
الرکة وبرعديتها » قياسا عل فكرة الإسلام ‏ بأن الخنة ولنان أبديتان . وان حركات املا 
لا فلع » فأعلن أبو المذيل = خلال بحث دقيق فى القدرة - أن القدورات نتهی + وال 
تنتهى حرکات أهل انخلدین إلى سکون مطلق : 

وقد تتبع آبر الحسين الفياط آراء فلاسفة المعترلة بعد أبى اذيل العلاف فى موضوع 
المركة » بدمها واستثتافها ونهايتها . وفيه أثر أبى الیل وبراعته الكبرى فى وضع المذهب 
المتل فى صُورنه التهائية . ركان عمل من تلاه من المعتزلة ‏ فى هذا النطاق الدقيق - التفسير 
فحب . 

راخرا تسامل : هل هناك مصدر تقکرة سكين أهل انلدین ؟ إن الفكرة تبدو رائعة 











(۱) الیاط : الاتصار ۽ عن ۰۱۱ ۱۲ ۰ 
(۲) لادی : الفرق ص ۷ ۰ 
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أصيلة واستندت على أساس فلس . ولكن يبدو أن الصابثة تناولوها من قبل + فلهبوا ی 
إلى أن العذاب ينقطع ويصير ابلمیع إلى رحمة الله . كا أن بعض الطوائف البهودية تلعب 
إلى أن الحنة ونار يفنيان آلف سنة ويصير أهل الحنة ملائكة وأهل التار ريا" . ولکن 
لا أجد أى صلة بين فكرة سكرن أهل انملدین عند أبى اميل + وبين القكرة اليهودية 
أو الصابیة . 








(و) اقدرق وفعل الأصلح : 

نا يذهب أهل السنة والمماعة إلى أن قدرة الله تتناول کل شىء ۰ فهو الفاعل يل 
القيقية » وأن ما يقدر عليه من االطف لا غاية له ولا نهاية ؛ ولا لطف يقدر عليه إلا وهو 
يقدر على ما هو دونه , ویذهب العتزلة إلى أن ما يصدر عن الله هو فمل واحد . . فمل 
ماهو أصلح . 

وإذا كانت القدرة هی الدات » والذات هی الكمال النهائى » فلا يصدرعنالذاث إذن 
الا ما هو أكل : وقد وضع أبو الهديل أصول.مذهب فعل الأصلح وني عنه فعل ما هو دون .. 
ولكن هل يستطيع الله فعل ما هردون؟ ذعب اهيل إل أن الله يستطيع فمل هذا القمل 
ولكن لا يفعله » بل بقدر على فعل مأ هو دونه »ولا إقعله » ولكنه يفعل ما هو أصلح منه + 
أو عمی أدق لیس هناك آصلح من فمل ات إن فمل ما هو دون من الصلاح مع فمل الأصاح 
من الأشياء فساد » واقه سبحانه وال لو فل ماو وت ومنع ما هوأصلح » لكان جميعا 
فساداً » ولا يقال بقدر الله سبحانه على فعل ما هو أصلح ما فمل ۰ إنه لو قدر على ذلك 4 
کان فعل ما هو أصلح آول » وق سبحانه لا يدع فعل ما هو آصلح لأثه أولى به ۲۳۸۰ . 

تلك هى فكرة فمل الأصلح عند أبى افذیل » وهی الى تفترض على الله فعل الأصلح + 
فن الفاعل لا هو دون ؟ 
أبو المي : هو الإنسان » إن الله يقدر على الظلم وبور والكذب وعلى أن يحور 
ويظلم ويكذب . . ولكن « محال أن يفعل الله ذلك ۰ لأن ذلك لا یکین إلا عن نقص ولا يجوز 
النقص عل الله » « وم يخلق الله املق لحاجة به إليهم ۰ وإنما خلقهم » لأن خلقه لم حكمة » 
ولا أراد منقعتهم ۰ ویس ببخيل تبارك ال + فن ثم لم يمز أن يدع ما هو أصلح وبفمل 
ما هو دون ذلك »۲۳ , 

(۱) للقسی : ابدءولناریخ + ۱ ص ۱۹۹ . 

(۲) الالمری : مقالات » + ۲ ص 4۸۲ . 

(۳) تقس الستر ,. ص ۱۸۱ , 
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كان لا بد المعتزلة من الذهاب إلى هذا : إلى تقبيد قدرة الله وحريته » ما دامت قلرته 
هى ذاته » ثم ما دامت المعتزلة أيضمًا تقرر « حرية الإنسان ۰۰ ققدرة الإنسان وحریته تخصص 
القدرة الإلمية . إن الله يقدر الناس على ما يعرفون كيفيته من حركة وسكون وأصوات وآلام 
وللات » أى ما لم القدرة على تحقيقه ٠‏ أما ما لا يعرفون کیفینه كالألوان والطعام والحياة والوت 
والعجز فلا يمكن أن بقدرهم الله عليه » لأن لا يجوز أن يفعله الانسان۱) . ولکن إذا أقدر 
الله الناس على عمل من الأعمال » هل تبی له اتقدرة عليه ؛ ينكر العلاف هذا د لأنه محال أن 
یکون مقدور واحد لقادرین "۰ ۱ 

.إن اعتناق مذهب الحرية الإئسانية أوقع الممتزلة عامة ولعلاف على انلصوص فى القول بآ 
الله لا يقدر إلا على نوع واحد من الأفعال . وهنا ما دعا أهل السنة والجماعة إلى الق بان 
المعتزلة ضحوا بعموم القدرة الإلمية لتمجيد الانسان . ولكن أبا اميل العلاف لا يذهب إلى 
تقبيد فدرة الله فى انلطدین إنها ند على حرکات أهل الحلدين » ذلك أن الآخرة ليست دار 
تكليف بل دار جزاء» دار وعد ووعيد ‏ فاق إذن برغم الناس نی الآخعرة على صدق يكونون 
به صادقين وكلام يكونون به متكلمين . ولو اجوز منهم اختيار على صحة عقوم + 
لكانا مأمورين منهیین ۰ ولو كانوا کنلث رفسا متهم المصية ۰ ناغم جمیع كلها 
خروریة لا قدرة للعباد عليها » وكلها علق ‏ تعال 4 .فپ الهذيل إذن - كا يعبر الشهرستانى 
عنه - قدری الأول جبرى الآخرة . 

قد هاجم ابن الراوندى ابا ایل العلاف فى اعبار أهل ابلنة .ين مسلوبى الاختیار 
فيقول : « وقد كان أبو المذيل يزعم أن أهل ابت » مع زوال الآفات عنهم وصحة عقوم 
وأجسادهم ‏ لا يقدرين على قليل من الأفعال ولا كثير » وإنهم مضطرون إل ما هم فيه من 
حركة أوسكون أو تیم أو قعد أو نظر أو اسّاع أو شم أو تناول أو إعطاء أو كلام أوسكرث 
وأنهم بنلة الحجارة الى إن حركت تمركت » وإن ركت وقفت على حال واحدة» لن يزالوا عنده 
حكذا حتى يرد عليهم السكون الدائم الذى هو آخر ما ى قدرة اقه عنده ٠‏ فإذا ورد عليهم 
صاروا وربهم فى حالة واحدة ى استحالة الأفعال منهم : ومن قال اليوم عند أبى الهذيل 
وأصحابه : إن الله يقدر فى وقت الكون على فملة واحدة أو كلمة أو عل‌تفیر حال بعض خلقه 
ققد أخطأ ۱۳۸ . ونرى من هذا النص أن ابن الراوندى يصور مذهب أبى الهذيل العلاف فى 
جير أهل الللدين + عل أنه تقييد من قدرة الله وحريته + إنهم لا يستطيعون فعلا من الأفمال -. 

(۱) الاشری املایین » + ۲ ص 010 . 

(۲) ففس المصدر ,. نفس الصحيقة > من ٠۲١‏ ۰ 

(۲) اثپرتان : اللل ۽ + لاص 1۸ . 











لحف 


حركة كان أم سکونا ‏ إنهم كالحجارة إن حركها عحرك تمركت ؛ وإن أسكنها موجود 
هم والحجارة سواء ؛ مسلوبو الإرادة + ثم برد عليهم السكون الدائم فیسکنون » وهر 
رة الله عليهم ۰ إذ لا بعد على تحريكهم أو تسکینهم » فلا یستطیمون فعلا » 
رآ أي لاايسطيع فلا . 

ولکن الحياط يرد على ابن الراوندى ویعرض فكرة أب اهليل العلاف عرض متازاً + 
إن أبا الحذيل كان بقرر أن دیا دار عمل وأمر ونهى وبحنة واختبار » والآخرة دار جزاء وليست 
بدار عمل ولا دار آمر ولا نهى ولا نة ولا اختبار . ثم بورد الحياط أقوال ألى اذيل نفسها : 
« قال أبو الهذيل : فأهل اللحنة ی ابلنة يتنعمون لبها ويلذون . واقه تعالى المتول لفعل ذلك 
النعيم الذى يصل إليهم ‏ وهم غير فاعلين له . ولو كانوا فى الحنة مع صحة عقوم وأبداتهم 
يجوز منهم اختيار الأفعال ووقوعها منهم » ولكانوا مأمورين منهيين › ولو كانوا كذلك 
لوقمت منهم المصية ٠‏ ولكانت ابلنة دار عنة وأمر ونهى > ول تكن دار ثواب » وكان سبيلها 
سبيل الدنيا . وهذا الإجماع يوجب ما قلت » . وی ابن الراوندى : أن هذه حجة أبى افلیل 
فى نفيه أن يكون أهل ابلتة يفعلون فى الحقيفة» 4۷ 

ونن نلحظ أن أبا المذيل لم يحل اسالد ابد هی هل فى قدرة الله أن ركهم مرة نيد و 
إن سياق المدهب يؤدى إلا أن الله لا يقد علي فم ل ذلك 1 

يرد الحياط على قول ابن وني كب إن أهل بل عند أبى اخلیل بمثرلة الحجارة : بان 
الحجارة موات ليست بحية ولا عالمة » وأهل الحنة عند أبى الهذيل أحياء عقلاء » فلا 
وبين الحجارة أما أنهم أصبحوا إذن وربهم بمترلة واحدة فى استحالة الفمل منهم + 
على الملاف ؛ إن الله عنده « ليس كثله شى ء٠‏ إن الانسان يقر بأنه ليس بملك ولا جان » 
والله ین ليس بماك ولا جان ء فهل نستتتج من هذا أن الإنسان واه بمنزلة واحدة ؟ بريد 
الحياط أن يقول إننا نتى جن الإنسان واقه أنهما ملك أو جان . فهل یکنی هذا القول بأن الإنسان 
مساو لله + وهو والله شی ء واحد ؟ 1 

وبهما كان الأمر » وردود أبى اغذیل والحباط » فن الواضح تماما أن قدرة الله عند 
العترلة مقيدة بقدرة الإنسان . يستطيع الله فعل الأصلح فقط ۰ وليس ی قدرته فمل 
إلا ما هو أصلح > والإنسان يستطيع فعل ما هو دون من الأفصال . 

وقد تنبه ابن الراوندى من قبل إلى أن الله فى مذعب أبى الحذيل «مطبوع» أى جبر على 
فعل واحد ‏ ومن شمة فهو" يقول : « وأنت ترم أن من وصف الله بالقدرة على ابلور + 
I‏ : لاتصار : ص ۷۰ , 

(۷) اللياط : الاتصار ؛ ص ٩۱‏ . 



























ew 
ققد جعله صورة » لأن القادر على ابلمور لا يكو عندك إلا صورة . والذين زو أن الله قادر‎ 
على اببور زعا أن من لم يصف اقه بالقدرة عليه » فقد جمله مطبوعًا » والطبوع لا يكون‎ 
إلا صورة » لأنه لا يدخخل فى الشىء من لا يقدر على ضده إلا مطبرعا محدثًا » لو اقتصرنا‎ 
على قيل آبی افذیل وحده لأربى على كفره » لم تضبطه العقول » ولو نازعت المعتزلة عابدی‎ 
الحجارة » لم تظفر بهم » وأبو افلیل شیخها » لأن الحجر لا يقدر أن يفعل بطباعه + ومن‎ 
, ۱( وله إنه محال فى قدرة القديم أن يفنيه » أو يعريه من أفماله‎ 

ما أشد ما يقوله ابن الراوندى » وما أشد ما يهاجم به أبا المذيل » ولكن أليس من الحق أن 
با الفذيل قد جمل الله مطبیعا على فمل واحد ؟ وهذا هوجوهر التق . 

ول يستطع انلیاط أن يدلى بشىء يوقف هله الحجمة العنيفة من هذا لحد العريق + 
يل قال فقط : قد آخبنا فی غير موضع من كتابنا » أن ما لته أيا اهليل وكذبت عليه فى 
أكثره لم يكن يقول به على الندين به » ونا كان يبوره ويتكلم فيه على النظر » وليتيين له الکلام 
فيه حججاً على إخواله من الدهرية + ثم تاب عن اللحوض فيه عندما رأى أمثالك من الملحادين 
يتعلفون به عليه" . هذا كل ما قال المياط وما گان, أسهل الطريق أمامه وأمام المعترلة 
جميعًا لو عادوا إلى عقيدة أهل السنة واحماعة اه الفاعل لكل شىء على الحقيقة » 
وان فى قدرته یر والشر جميعًا , 


رز) الإرادة : 

الارادة فى مدهب أبى افنیل العلاف هى اللات واللات هى الارادة إذن كيف 
الراد بكلمة « كن » ؟ يقول القاضی عبدا,لبار بأنه « تعالى إذا أراد الإحداث فزتما ج 
+ كن » » وهله طريقته فى الإعادة والإفاء" . 

ولكن تنشأ للشكلة هنا » كا نشأت فى مشكلة القدرة وبشكلة العلم : إن الإرادة تتصل 
راد » كنا تتصل القدرةبمقدور ول بملوم ۰ فهل الإرادة التصلة بالراد«قديمة أو حادثة ؟ 
وإذا كانت الإرادة قديمة ۰ فهل تعلق يراد حادث أم مراد قديم ؟ وإذا كانت الإرادة 
حادلة فان هذا يستئزم حدیث الذاث القائمة بها ‏ وهنا يحل أبو اذيل الملاف المسألة بتصوره 
لارادتین : إرادة قديعة هى اللات - وهذه الإرادة هی من صفات الذات ولرادة حادثة ملق 








بقوله 


(۱) الیاط : الاتصار » ص ۱۸٩‏ ۰ 
(۲) نفس الستر : صن ۰۱۱۷ 
(۲) القافی عبد یلار : شرج الاس + ص ٠۹۲‏ . 


fu 
پافحدثات - رهله الإرادة هى من صفات القعل : ویتیفی أن نلاحظ أن العلاف لا رميز تیا‎ 
. واضحًا بين هذين النوعين من الصفات‎ 

والإرادة فى الاصطلاح الفنى الکلای‌هی إيجاد ی بعد أذلم يكن . وهی عند أنى الهذيل 
تع فكرة الق ؛ بل يكاد سياق المذهب يؤدى إلى أن كلمة التكوين هى التعبير النهائى عن 
الإرادة الإهية > والإرادة الإلهية الحادثة المختصة بالمرادات حادثة رق الكلمة » غير أزلية : 
فلا تشارك الذات فى أزليتها ۰ وإرادة الشىء غير الشىء . أى أن التق غير اوق : إرادة 
الله لكون الشی غير الثني ء المكون + وهی توجد لا نى مكان وإرادته یمان غه وغير الأمر 
به » يهى عمليقة » ولم يجعل الإرادة مر لا حكما ولا خيراً . وى نص آخر یقول : ١‏ إرادة 
الله غير المراد . فإرادته لما خلق هی خلقه له . وشلقه للش » عنده غير الى » : بل الق عنده 
قل لافى عل ,29 , 

كنا أن ام للجيرة له غير صحيح . إذ امه هلاه أنه لا يمكنه إحداث كن إلا يكن 
أخرى ثم هكذا فلا ينقطم » أي تسلسل كن إلى مالا نهاية ولكن المسألة ليست هكذا . إنه 
يقصد أن الل إذا أراد فلا من الما یله بقوله كن ۰ لا آنه عير ۰ فلا يستطي 
احدانه إلا بهذه الطريقة ۳ , 

فالإرادة الحادثة ها معى واحد . الق أو كلمة التكوين ۰ ومی لا فى عمل » له 
إذا لم يكن الحلق فى غير محلل لقع ۵ كلم ة كو ين أو إرادة الق فى عمل + 
ووجودها فى محل إما أن یکین قائ بالذات ؛ وإما أن یکین غير الذات : ووجودها فى عمل 
قائمة بالذات أزلية ٠‏ ويسطزم وجرد الإرادة الإلية القديمة ۰ ووجود المريد وهو اللات » 
ووجود الراد وهو اوق ۰ جردا زلا » رهذا محال . وإذا وجدت الإرادة فى عمل أزلا غير 
الذات تمددت الصفات ۰ وتعددت النات وعذا حال . . ليس هناك إلا الذات . 

والإرادة ععی الإيجاد موجودة تحدث لا ى مل ۰ أما الوجود فى محل من كلام الله غير 
کلمة التكوين الى هی الإزادة فهى كلمات التأليف من أمر وی وهى فى عل متحققة فی 
أجسام وهذا أيضآ من دقيق الكلام وغامضه ٠‏ أراد به أب الهذيل إنكار و قدم الكلمة » وبالتال 
«قدم المسبح ؛ فالمسيح - كلمة الله - عند اليعاقية والملكانية قديم » وكلمة الله حفقت فيه 
عندهم فى محل ء وهو جسد السیع ۰ ولذلك أنكر أبو المذيل الملاف قدم الإرادة المتصلة 
بالمرادات » أو بی أدق كلمة « کن» الى 2 خلافا الموجودات . إن غاية أنى المذيل 
العلاف إنكارالمذهب الیل » فالتمبيز المطلن بين «كلمة الق ٠‏ - حنی ایض فى حدييها ‏ 

. ۵۱۱ الأشعرى : مقالات الإملاميين > + ۲ ص‎ )١( 

(۲) القافى : شرح الأصرل ص 7٩و‏ . 
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وبين الح نفسه هوتمييز مطلق بين كل ضل (فی وما یصدر عن هذا الفعل من آثر )ولا 
يكرر دائاً أن إرادة الله لكون الشى ء غير الشى ء المكون » وإرادة الله غير المراد . وينقل 
أبو لسن الأشعرى النصوص الآنية عنه وهو يصرفها على آن خلق الشیء هو غير اقا 











أبوالمديل : خلق الشىء الهو تکوینه بعد أن لم يكن هو غيره » وهو إرادته له وقرله : 
كن والحلق مع اففلوق فى حالة . ولیس جائز أن مخ الله سبحاته شیتآ لا يريده ولا بقول له 


كن . یت خلق العرض غيره » وكذلك حا الحوهر وزعم أن اعلق النی هو إرادة وقول 
لای مكان . وزيم أنلتأليف موخلن ئی ء موف + وأن الطويل هو شلق الشى ء طويلاء 
وأن اللون خلقهله ملونا . وابتداء الله الشى ء بعد أن لم يكن هو خلقه له وهوغيرهء وإعادته له 
غيره وهو خلقه له يعد فناء ۰ وإرادة الله سبحانه للشى ء غيره ۰ وإرادته للإيمان غير أمره. 
به ۰ وكان يثبت الابتداء غير المبتدأ والإعادة غير المعاد » والابتداء خلت الشى ء أول مرة > 
والإعادة خلقه مرة أخرى 2١٠.‏ ويتصل بالكلمة البقاء وثفناء » بقیااً عل كلمة التكوين يرق 
أبواديل ایض أنه إذا كان خلق الثىء غير 
ایام قول الله للشى ء ابق » ولفناء قوله الفن : « فاليقاء والفناء موجودان لا ای مكان » وكنلك 
الاق وكدلك الوفت لاف مكان » > ولايجون أنه يود اکنر من وقت واحد » ای أن الموض 
لا برجد وقتين ۰ إنما امرض بحدث مرة واحلدة ولثم بلي . 

وی الح » أن ابا المذيل يذهب بالتيزيه پل أقصى مداه و ولكن م نم هذا مفکر ما 
کدیورمن القول بان الإرادة أو كلمة لَكوَينَ عه أل بل هی بمثابة جواهر متوسطة تشبه 
الا الأفلاطونية أو عفرل الأفلاك ۰ إذ أن هذه الكلمة هى ما بل الخال الأزلى بالعام الق 
الحادث » وهذا خخطأ من ديبور . إن للخل الأفلاطونية قديمة » وكذلك عقرل الأفلاك » ولا آعیان 
أى لها مل » بيا يذهب العلاف إل أن كلمة الدكوين حادلة لا فى مل » إن غاية ديور أن 
يثبت أن العلاف متأثر بأثر أفلاطرفى أو افلاطیل محدث » ردا خطا بالغ . 

وأخيراً ‏ نتیی من هذا الموضوع بمحاولة لفهم النص الذى یقرر أن إرادة الله للإيمان 
غيره وغبر الأمر به » وهى خلوقة ‏ ولم يجعل الإرادة مر ولا حكما ولا خبرا . ونلاحظ أنه 
يجعل إرادة الله مان فى محلء أى فى أجسام ۰ ولكنه هنا أيضاً يردد أن إرادة الله لاان غيره 
وغير الأمر به » فهل می هذا أنه يريد أن يفول إن إرادته للإيمان می فى ال المتقبل له ۶ 
أو می أذق ؛ إن الشی» حسن فى ذانه وقبيح فى فاته ؟ أو مع آخر أوضح + إنه يضمن فى 
هذا التص الوجز عامتين من نظريات العتزلة العامة وهما ولا : القبح واللحسن 

(۱) الاشری ۲ص ۲۱۳ . 

(۲) لس الصدر : من ۳۳5 















.1۷ 
الناتيان : فالإعان لوق بإرادنه ٠‏ ولکن الإيمان خير فى ذاته . هذا تخریج بعيد حقًاء غير 
أن من المکن أن يحتمله النص » ولكن فمل اجان غير إرادة له . وهنا یرر الأصل از 
وهو قدرة الاسان على قعل الإيمان » أى أن القدرة عليه ليست من إرادة الله » بل من قدرة 
الإنسان . 


رح) الكلام : 

آنکر المعتزلة جمبعاً « قدم الکلام ۰ ۰ الكلام إذن ليس من الصفات الذاتية » ویس 
الکلام والذات شي واحدا » فالكلام إذن صفة فعلية » أو بمعنى أدق : الکلام حادث . 

ومن هنا نشأت فكرة اقرآن الى أخلت أكبر مكان فى تاريخ الإسلام العقل» وقد ذكرنا 
من قبل أن أبا انبل یقول بأن بعض كلام الله لا ی حل ككلمة التكوين « کن» وبعضه فی 
حل كالأمر ولذبى والاستخبار › وكأن آمر التكوين فى نظرہ غير أمر اتکلیف !۰۱۱ والفرآن ليس 
هو كلمة اتکوین أى الخلق ؛ بل هو الأمر وإذهى والاستخبار » فهو إذن فى عمل . وینبفی 
إذن أن یکین هذا ال غير اقه» وإلا كانت:هذات الله » علا للأوامر والنواهى والاستعخبارات 
فهو إذن عرض خلقه الله ولا فى انوج آفضوظ ينا يتابع العلاف الأثر بان القرآن كان ولا 
ف اللوح الحفوظ » وعو عرض ؛ ويوجد ف أما کن لا : ئی مکان هو حفوظ فيه نی مكان هو 
مكتوب فيه وى مكان هو فيه مثلو: ومسموع > فکلام الله إذن يرجد فى أماكن كثيرة من غير أن 
يكون مثولا أومتحركا أو زائلاء « وما پر ل المكان الیو فيه مكتوبا أومتلوً! أوعفرظاء 40 
وإذا عدم المكان الذى فيه لم يب الفرآن: وإذا وجد فى موضم آخحر لانقول إنه انل بل تقول ذال 
رفعه من هذا المكان وخلقه ف المكان الآخر. . هوعرض غنلقه الله هنا وهناك خلقه الله فى الوح 
احفوظ » ثم خلقه قلب الرسول » ثم يخلقه فى المصحض» ثم يخلقه فى ثاليه وحافظه . وا 
اللقصود يكل هذا الإصرار لازم بأنم من لق الله وليس صفة قالمة به أنه حادث فلا يشاك 
الله القدم . إن غاية أن اميل العلاف تنزيه الذات» وى هذا أيضا يتابع الروح العام لمذهبه أو 
ملحب المستزلة عامة . 


(۱) اشبرتان : ال » ج ١‏ ص 9۸ . 
(۲) الاشعری : قالات ۽ + ۲ ص ۹۸ء ۲ ۹۹ . 


لفق 


۲ - المشكلة الطبيعية 


(۱) مذهب ألى اقلديل اللری : 

كان أبو یل العلاف أول فيلسوف سم حاول حل المشكلة مشكلة العالم هل 
هو متذیر أمثابت » وما لاشك فيه أن نة دواع ميتاف يقية هى الى جعلت هذا العام انكبير 
يخوض ف المسألة الطبيعية » ويحاول أن يجد ها حلا . لقد أراد الملاف أن يبين عمل کل من 
الإرادة الإمية من ناحية والقدرة الإلمية من ناحية أخرى:فى عبط أهم مراد مقدور طما وهوالعالم . 
وقد رأى هذا العام منغيراً غير ثابت ۰ فعالج مشكلة التغير بمذهب يعرف فى تاريخ الفلسفة 
باسم المذهب اللری أو ملعب المزء الذى لا يتجزأ . وقد عرف هذا المذهب من قبل عند 
الیونان , عند ديموقر يطس وعند أبيقور : غير أنه يختلض عند الملاف عن مذاهب من تقدمه . 
إذ حاو العلاف أن يضمه فى مذهبه الدبنى منسجماً وبرتبطاً. إذن ما هو المذهب عند الملاف؟ 








إن النصوص الى بین دنا عن آراء اماف فی نی لا جرا قلبلة .هبلغ 
من أن النظرية اخد بها فيا بعد مشيخة المعنزلة والعرة با . . وكرت الكابة فا » غير أننا 
ترید أن نعرضها هنا فى صورنما الیل عند و منز تآدی بها . .کون العام عند أبى اطلل 
من عدد من اللدرات لو الجواهر للفردة أو هلمجزا ٠‏ وهذه ابفراهر أو هله 
الأجزاء بسييطة لا رکیب فيها  :‏ لزه النى لا يتجزأ لا طول له ولا عرض له ولا عمق له 
ولا اجتماع فيه ولا امتراق » ۰ و إلى هلله الأجزاء الى لا تتجزأ تنحل جميع الوجودات» فأبسط 
الميجودات يتهى إلا » ٠‏ إن الحردلة يجوز أن تتجزأ نصفين م أربعة ثم ثمانية إلى أن بصب کل 
جزء منها لا يتجزأ ) وهذه المواهر أو الأجزاء الى لا تتجزأ يتصل بعضبا يبعض أى يتصل کل 
جزء مها بالحزه الآحر ویفارقه » أى أنه يتحرك ويسكن وينفرد : ٠‏ يجرز على ابفوهر الواح 
الذى لا ينقسم إذا الفرد ما رز على الأجسام من الح ركة والسكون» وما ولد عهما من المجامعة 
والمفارقةء فأما الأثوان والطعوم والروائح والحياة والموت وا أشبه ذلك - فلا يبموز حاوله فى 
ابلوهر ولا يموز حاول ذلك نی الأجسام . ی أنه أجاز عليه ما تعلم کیفیه أما ما لا بعلم 
قم و . 

تحرك هذه ابلواهر وتنجمع فيحدث الكرن » وتفصل عن بعضبا فيحدث القساد + 
ولزبان هو حركة هذه الأجزاء ولمكان هو تحقق الاناتالنفصلة فيه . والعالم مکون من هله 











(۱) الأقرى : 


الات ,ص ۴۱۸ ۰ ۳۱۰ . 


VY 
المواهر أومن هذه الأجزاء . وهذه الأجزاء تتحرك » وق أى شى ء تتحرك ؟ اتصوص صامتةء‎ 
وان کان سيان الذمب يفول إنه لیس نی العام إلا هذه الجواهر تتحرك فى خلاء . أما ما ناه‎ 
بعد ذلك من كائنات . فليست إلا أعراضاً أو أحوالا ذانية قد تعرض هذه ابلواهر » أى أن‎ 
كل ما يحدث من تغير وأحداث فهو أعراض هذه المواهر . أقيل : إن سباق المذهب يفول‎ 
هذا ۰ فلم يتكلم أب اهيل عن الحلاء . كا لم يتكلم الأشاعرة من بعده . حى آدخل محمد‎ 
ابن أبى بكر الرازى فكرة الحلاء فى يحمثه عن الحوهر الفرد . بل يبدو أن مذهب الرازی ومذهب‎ 

المتكلمين ق الحزء مختلف تماما ٠‏ اللهم إلا فى هذه النقطة . 











لیس شمة نی العام إلا هذه الأجزاء» وهى فى حركة آنا وى سكون آنا آخعر . وهذه الأجزاء 
لا تستطيع حركة؛ ولا نستطيع أن تنقل حركة. ولا نستطيع سكونا أو تنقل سكوناء بل إن الله 
من حيث هو ذات مريدة وقادرة هوالذى أوجد ا حركة فيها والسكون. فهى لا تتحرك ولا تسكن 
بلتا. 

هذه هي أول نظرية ذرية أونظرية فى.الحوهر الفرد عند السلمین . ومن خرق القول أن 
نقول إن أبا اذيل العلاف اكتشفها ن قنز سروابنی كبرى فى تاريخ الفكر الفلسى عامة , 
قد وجد أبو الهذيل العلاف الفكرة أمام" قاستخلمه) ببراعة نادرة ؛ وهتا نتسامل : ما اللى 
دعاه إلى الأخد بها وتضميها فلبفته ؟ هل أرآد فقط التفسير الطبيعى فجرد التفسير؟ ام ألما 
فرع عن ميتافيز يقا الصفات الإلمية عمد بالات قات الإرادة والقدرة ولمم ؟ 

إن الإجابة الحاسمةعن هذا السؤال : أن الفيلسوف السلمالناسق الفكر قد وضع النظرية 
الطبيعية فرعا متناسقا لانظرية المبتافيز بقية > ففكرة ابلحزه الذى لا يتجزأ فرع عن فكرة الإرادة 
الإهية أولا ۰ الإرادة الإلمية آوالذات من حيث هي إرادة موجدة . وفكرة القدرة الإلمية أو 
الذات الإلهية من حيث هى قدرة : إذا كان الله قادراً على كل شىء ۰ فهو فادر على تفريق 
المسم حتى ينتهى إلى مقدارلا تأليف فيه ولا اجناع قط أى یی إلى جزه لا ينقسم . فلکی 
ثبت شمول القدرة الاهية » ينبغى أن ثبت كا يقول الدكتور أبو ريدة فى مقدمته الرائعة 
تکاپ ملهب الذرة عند المسلمين ‏ وإن أبا الذبل يريد مشبً مع القاعدة الکبری 
تلاسلام - ات أن اخلرقات حادثة متناهية » وأن ها خلافاً الخال « كلا» و و جميعآ, 
و وغاية »و ونهاية »سب اصطلاح أي اغلیل نفسه . وى هذا أن الرجودات متناهية 
فى عجموعها ۰ ونناهية فى عدد أجزائها ؛ فالأشياء لها أجزاء . وهذا عند یی انیل أمر واقم 
مشاهد بالیس ء قلابد أن يكون ها کل ٠‏ . 

(۱) الاکتور أبو ريدة : مذهب الذرة مله المسلبين لبيئيس - القدمة : ص د . 

















iw 
وكا أن فكرة المزه الى لا يعجزأ فرع - عند أبى الیل عن الإرادة الإمية وعن القدرة.‎ 
+ الإلمية ؛ فهى أيضاً فرع عن العلم الإفى : : إن للم الافی بیط بالرجودات إحاطة شاملة‎ 
ولا يمكن إحاطة شاملة إلا بموجودا متناه » ولا بمكن تحقق مرجود متاه إلا إذا انقسم فى‎ 
. ماه الأمر إلى جزه لا يتججزأ‎ 
وبعد ء فقد أراد هذا الشيخ القدم من مشيخة العدزلة أن يفسر الآيات القرآنية أن إرادة‎ 
و « أحصى كل شیء‎ ٠ الله وعلمه وقدرته وإحاطته با موجودات من أمثال : « بكل شی ء عظم‎ 
عدا + و « کل شىء حیط ۰ . إنه لم يلجأ إلى تفسير لفظلى أوذوق صرق أوتوقف مع ظاهر‎ 
الآيات ء بل اقنص - فى حاولة من أبرع الطحاولات - مذهب الذرات ... مذهب المزه الذي‎ 
ووضعه فى صورة إسلامية واضححة المعالم ,وم ید کر أحد‎ ٠ لا يتجزأ . من نسق الفلسفة العام‎ 
أبدآ من آعداله أنه دنس به الفكر الاسلای + بل اعتنقه المتزلة فیا بعد - اللهم إلا النظام‎ 
+ ثم اعتنقه الأشاعرة عىخلاف طفيف مع أنى اذيل + وحاربه عم ظاهری هو ابن حزم‎ 
“كا حاربه الفلاسفة الإسلاميون جميعاً » الذين اعتتقوا - على تفاوت - إما مذهب المبول‎ 
. وإما مذهب الفيض والصيول الأفكاطرن المحدث‎ ٠ الأرسططاليسى‎ 


رب) مصدرالذحب اللری عند أى افانبل د 

وهنا يأ أيضا وال لام : ما نعو امود تيسق" ال اشترهآبواطذیل الملاف من 
بين تماذج الفلسفة الذرية من قبل ؟ فهناك لوفیبرس ودبوتریطی وإنكساغوراس وأيقور من 
البونان» ثم مذاهب المنود اتف فى ابلیزه الذى لا ج 
إن المذهب نع كاملا من أعماق فكر أبى المذيل » 
خارجى . 

انتغل إلى العالم الاسلای مذهب ديموقريطس الذرى - كا قلنا من قبل - ومن الزکد 
أن الملاف » وهو نى معترك القلسغة ۰ قد عرف المذهب . ولكن »> هناك اختلاط ن 
اذرية دبموقريطس وذرية العلاف : إن المذهب الديموقريطس مذهب آلى بحت ۰ تتحكم الآليا 
البحنة فى مصدر الذرات ‏ بینا مصدر الذراث عند العلاف هو الله » يهو كائن روحی وعاقل 
له إرادة مطلقة . يخلقالذرات ثم يتدخل فى الم لكى يقوم هو بتحريكها وسكينها » ففیام 
المركة وحدوث السكون » ثم لاد بلبواهر وانعدامها ۰ يتبع الإرادة الإمية ی بتیع كلمة 
التكوين . . . كلمة كن ؛ فإذا اقنضت إرادته عدم ای > انعدمت الجواهر . وإذا كانت 
المواهر أو الأجزاء الى لا جر قد وجدت فى زبان وستننبى فى زمان» والزمان حادث فھی ایض 
حادثة . وهنا الاختلاف اثالی بين جراهر دموقربطس وجواهر أبى المذيل الملاف ٠‏ فالأول 

















يذ 

بافية أزلية أبدية » وهى أجسام صغيرة مختلفة من حيث الشكل والحجم » وهى يسبب اختلاف 
شکلها وحجمها علة بغمیع كيفيات الأجسام . . أما الثانية فهی حادثة آوجدها الله ٠‏ بل 
يخلقها دام . أى أننا أمام نوع من الحلق المستمرء ی ويدوم طال اقتضت الإرادة الإلمية 
هذا الحلق . . فعمل الله باد » ويتحقق فى کل آن . وقد حاول الأقدمون من فلاسفة البهود 
من أمثال إسحق بن سلبان الإسراليل ( متو عام ۹۳۲-۶4۲۰ ) فى كتابه د الإسطفسات ٠»‏ 
کا حاول الفبلسوف اليهودى مومی بنميمون فى کنبه و دلالة لین + رد علب الشكليين 
فى ابلزء إلى دعوفریطس + وهذا خطأ بين لاحظه بينبس نفسه ۰ ولكن الفرق الأسامى بين 
مذحب دیوفریطس وذهب السلمین ف الذرة - كا بین الرازى وا حرجعاى ولشیرازی وان 
رتراس اکر اتست که لا اه ارب وله يلعب ال ۱ . . . أن الأجزاء 
الى لا تتجزاً جزأ لا نقبل القسمة سیب صلبّا » » أما التکلمون فقد آلکروا انقسام الأجزاء الى 
لاتتجزأ انقسامآ وم فهناك تباین بين المذهبينتماماً » وعلاف كبير بینپما فالتشابه بين 
الذهبین زا هو الاسم() . 


وعنانتفل إلى الفياسوف الذری الثانى ف بان وهو آبیفور . وأييقور بری أيضاً أن ابلواهر 
الفردة قديمة ‏ وهنا تلف مع ألى العامة . ولكن ثمة تفسیر جديد لنظريات 
أبيقور يكاد يقربه من المسلمين رال یقول بان الاجزاءلفردة ليست هى الأجزاء الأخيرة 
الى تتألف مها لدة » وذلك الاجر الفردة عنده هى,أجسام ممتدة فى بلهات» ولا حجمء 
وهذا ما يبعده عن أب اميل , ولكن أبيقور ‏ ضوه هذا التفسير کا قلت لبعض عبارات 
غامضة تركها ‏ يقول إن الأجزاء الفردة لها أجزاء متناهية فى الصفر + » وهذه الأجام لا حجم 

ها ٠‏ ولا أجزاء ها . هل معنى هذا أنه كان مصدراً لأبى المذيل ؟ إن هذه الغامفة 
لمذهب أبيقور م تفر بعد » ولذلك لا نیع أن تجزم بانه كان مصدر أب المذيل9 . 
فى محاولة طريفة أن يثبت أن مصدرأبى المذيل العلاف والمسلمين فى نظرية 
يتجزأ إما هو مذهب امنود الذرية . وبالرضم من تعليله البارع اذاهب انود 
وقارتها بآراء المسلمين نى الحزء » إلا أن الحاولة تبدو منكلفة مصطنعة . 

آما الأسناذ بريتزل فيرى أن مصدر اهز الذى لا بنجزأ هو قايا مذاهب غنوصية كات 
منتشرة فى العالم الإسلاىء فأخذها أبواغديل العلاف واست‌خدمها ببراعة تادرة ف عم علم 
الكلام الإسلاى9؟ . 


























(۱) بيئيس : ملحب اللرة ص ٩٤ ۰ ٩۳‏ . 
(۲) نفس المصدراسابق : ص 46 . 
(۴) نفس السدر : ص ٠٤۷‏ . 


ليف 
والحقيقة أن المشكلة لم تحل » وى حاجة إلى بحث أدق » هل الفكرة أصيلة لدی هذا 
الفيلسرف الى ظهر عدوا للغنرص ؟ أو أنه أخلها من نان ؟ أو من الغنوصية ؟ 


( ج) فكرة اه اللى لا يتجزا عند الأشاعرة : 

وقد وجدت فكرة الحزء الذى لا يتجزا الى عرضت مجملهاعند أبى اذيل رواجا فى العام 
الإسلاى » وأخ بها بعد ذلك كثير ون من المعتزلة » ثم وضعها فى صو ربا الكاملة الأشاعرة 
ولا سيا أبو الحسن الأشعرى وتلميذه الباقلان :بل ها أصبحت المذهب الرسمى للأشاعرة 
ومن ثم المذهب الإسلاى كله . 

يتكون العالم الطبيعي عند الأشاعرةكا يتكون عند أصحاب الحزء الذى لاینجزاً من 
قبل - من جواهر وأعراض فالأول هی عل الثانية فابخواهر إذنهو عل اخيرات أوالكيفيات 
الى تحدث » محدونها يكون من العرض » أى أن ما بحمل على الأجزاء مى الأعراض فقط 
ومن الأجزاء والأعراض تتکون موجودات العام الحسوس . 

ولذرات أو الأجزاء نی لا تتجزا ليس اقات یکانی مع ما ها من خصائص ابنة : 
ها وضع ولا حجم ها ولا يماس ابهزء جرا كن » کیل هلا فهى مئايزة غير منصلة ولسبپ 
فى هذا أن العرض لا یکن أن يكون إلا يموه وض :ولا مكن أن بقوم العرض نفسه بجوه رآخر 
وهذا يؤدى إلى انطاه وجرد الكل فى امارج م لا جوج في_المايج إلا اب فقط » أما الكل 
فوجود فى الذهن . 

والأجزاء الی لا تتجزا ليس ها ایض بقاء زمانی _أعى أنه إذا كان المكان ذرات مجوع 
فإن الزمان كللك هو جموع ذرات متفصلة آو آنات '» يحدث الواحد بعد الآخرء ولا صلة بين 
الواحد والآخر . ولمرض لا يبقى زمانين + والزمان بطر فى ال حلاء منحين لین مع حركة عقرب 
الساعة . فالزمان عل هذا الرأى ذ أو لفط ولا برجد إلا عند التغيرء وقد تمسك الأشعرى بهذا 
لد :و ومرض لا بي زمانين أو تین » أى أنها تنی جزم واحدا لا يتجزأ من زان وهو 
الان» ولا تبن بدا جتأين أى وحد 

و إذا كانت ابلواهر متفصلة ومتمايزة ولا بعکن أن تحقق فكرة الکل فيهاء فهى لا نکرن 
عدداً ولا امتداد ولا كية ( أى ما نصفه تحن من تكيف الحسم بالقولات: فيكون له می وین 
ضل وانفعال ) نما هی اعنبارات ذهنية كا فلا » أو هى نب وإضافات یفترضما الفكر 
أو تبتدعها اغفيلة . 

وله الاعتبارات أو الإضافات أو السب ذاتية غير موضوعية . . وينبغى أن نیز تما 
بين الوضوع وبين الذات » وتیل إن الذات ۰ هنا هى لنخالقة لكل النسب والاعتبارات . 





















1۷ 
من لا نستطيع إطلاقا أن تفهم علاقة أو نسبة حارج النن » إما الملاقة آرالسبة تتكون فى 
الذعن وتكون بالسبة یم + 
لها واقعآ ‏ الله إلا الحوهر أى اللحزء الذى لا يتجزأء ولكيفية أى حدوث الأعراض» والمكان 
أىالملاء الى تحرك فيه الحواهر . وهذء الذائية تبدو عل أفوى صورة فى تلیل المسلمين لفكرة 
الإضافةء ويلاحظ أن الرواقيينمن قبل قد توصلوا إلى أن الإضافة هى أيضاً بمكن أن تكون من 

مل العقل » ولكن لم يندفعوا فى الطريق الى اندفع فيه المسلمون . 


(د ) الاب التى دعت الأشاعرة إلى القول بابلزه الک لا بجر 
لقد وضع الذهب كا رأينا . آبو اغذیل لعلاف ‏ ثم أخذ صورته الكاملة لدى مشيخة 
الأشاعرة الأوائل. ولا شك أن الأشعرى كان يريد أيضاً أن يؤكد شمول الإرادة وُشمول العلم وشمول 
القددرة الإلمية للموجودات ۰ ولا بتحقی هذا إلا ذا كانت الموجودات متناهية وتتهى إلى حد + 
فيشملها للم احیط والقدرة الحبطة والإرادة المطلقة . 
ية مينافزيقية تكمن وراء التفسير الطبيعى البتق 
من التفسير الديى : كان مغلسفة الاسلام کنو بالمادة الأرسططاليسية » . . ببيول أرسطو 
القديعة . كا كان هناك أيضاً اصحاب: تفیل القذعة » من أصحاب أفلاطون » ينون مذحب 
ذرى أو بأجزاء لا تجزا أيضا أن ملم الحررلي القدعة المطلقة الرنعوة + ويتصلون بفلسفة آفلاطون 
من ناحية وبفلسفة ديمقريطس من احية. ومنا > وستنداً على النص الديى أعلن أبو افنیل 
العلاف ملحب ابلزء الذى لا ينجزأ فى صورئه الأول » وأخذ به إمام افدی أبوالحسن الأشعرى 
والأشاعرة من بعده في صورة متكاملة . فلکی بعارض الأشاعرة رل أرسطو الأيل غير الححرك 
ولادة القديمة المتحركة ٠‏ وضعوا مذحباً يثبت أزلية الله وقدمه ؛ وبكون العام فيه مكونآ من جوهر 
وأعراض تلحق بها حادلة » وكل ما لا بخلو عن اللحوادث فهو حادث » ولا بد هذه الأعراض 
وفذه المراهر من حدث ۰ وهو الله » واه يخلق هذه الأجزاء » ثم تفی » فيميد خلقها » 
ووجودها بستند فى كل الأحوال والأزمنة على التدخل الإفى . . هذا هو ای الدید أو الق 
الستمر . . الإرادة اللحلاقة المطلقة . . قدرة الله ذات الفعالبة المستمرة المتدعلة دام المرجودة 
والمعدة دا » تولف بين ابمراهر وتضاق الأعراض ۰ ثم تكف عن تلق الأعراض ٠‏ فتمدم 
افظوقات . . إن المادة فقط هى الى نظهر لنا الكون واحدا فى امنداده » ولکنه فى الحقيقة 
فى تغير مستمر وغليان دام . الإزادة وققدرة الإلية فاعلة أبدآ » طاقة لانبلية ‏ تناو الوجودات 
٠‏ ما وإقاءآ وتا دما » تفعل كل مكن وکل متخيل فى العفل . 
وقد أعلن الأشاعرة متقدمين چتاخرین بدا أن امرض لا ینی زمانین :وه ابو الیل 











۷۷ 
العلاف ۰ رقال إن بعض الأعراض قد تبى زمانين ‏ وذلك حتى يقد فكرة الاستطاعة المعنؤلية . 
وم به حون أن الأشاعرة د امین » لا وین برجود الكل فى آشارج » مرش 
زف » يوجد فيعدم » ولا عل اقل أبدً بأن المتكلمين ينون برجود الكليات فى الفارج . 
هذا من نلحية » ومن ناحية أخرى إن القول يبقاء الأعراض يخالف قدرة الله وأنه اقاعل على 
افيف » يؤدى إلى الول بطبيعة فاعلة ضلها باق دااً ثم ما بستیع ذلك من تعدى فل 
الأشياء بنضيا إلى بعض . 
وقد حاول مونك نى كتابه ‏ أمشاج من القلسفة اليهردية والعربية ٠ ٠‏ مكدونائد فى « دائرة 
المعارف الإسلامية . مادة ه اقه ٠‏ تشبيه الأجزاء الى لا تتجزأ عند السلمین بالذرات الروحية 
ند ليبتتز» ويرى کل منهما تشابه کل الفكرئين - إلى حد ما - فى بساطة اللرات 
عند الاثنين وعدم انقسامها ‏ وأنها مبادئ المرجوداث » غير أنه يلاحظ أن امفكرئين «تمارضتان 
فى جوهرهما . ولد لاحظ ما کدونالد أن الأجزاء فى القيقة ليست لها ماهية خخاصة » ولا تتمو 
عل نظام معين » بل توجد وزو . وفكرة الاهية اللخاصة تعرد بالذات الروحية إلى الفكرة 
الأرسططاليسية عن المادة ولم بقبل المسلموذفكرة الا3ة يقدمها وإمكان تكيف للادة بالصورة . 
وإذالم يكن للأجزاء الى لا جرا عنذ البلنین ماهية تاد فإنها تستمد كل ما يلم من تفر 
من الإرادة الط . . كلمة ٠‏ كن » الى تملقها رجدها ثم تعدمها » بها الذات الروحية عند 
لیر لا ماهية خاصة » ولا نسعمد قوتهابين قوة ري غير قونيا الدالية ٠‏ 
وقد حاو ليبعز أن يقم علاقة تنظم بين رات افروخية » فابدع فكرة النظام ال 
اسايق . 
أما السلمون فقد با إلى إرادة الله وقدرته » ومی علة العلل عندهم ٠‏ 








المشكلة الإنسانية 


: الإنسات‎ ) ١ ( 

قسما - فیا سيق = کلام اله قسمين » قسم حادث لا نی حل » وقسم حادث في عل ٠‏ 
أما الأيل : فهو كلمة التكوين ۰ كا سبق . وأما نی : فهو التكاليف من أمر ی وطاعة + 
وهی فى غيل متحققة فى أجسام . وأسافنا أن هذه التكاليف قدرة للإنسانء ود أعطى الله 
له هذه القدرة ۰ ثملم تعد له هو. ولكن من هو الإنسان ؟ 

يقول آبوافلیل : إن الإنسان هو الشخص الظاهر المي الذى له يدان ورجلان : وهو 


EVA 


مكين من جسم وتفس » وروح وحياة وحواس . أما ابحسم فکون من أبعاض » کل بعض من 
أبعاضه لا يفعل على اتفراد » ولو أنه فاعل مع غيره + ولكن القاعل هو هذه الأبعاض . 

أما النفس فلم یط لها أبو المذيل تعريغآً عددا » إا يفول : «هى معی لف عن 
الروح ء ولروح معى يمختلف عن الحياة والحياة عنده عرض ۰ أوانتهى من هذا اقم إلى آن 
الإتسان فى حال مه مسلوب النفس ولروح دون الحياة » أما الحواس فهى أعراض وهی غير 
ادن "۲ . واتصوص هنا قليلة غامضة بشكل واضح . قالصلة ين ابخسم والنفس والحواس 
وكيف تفعل ؟ متصلة أم مقصلة فى الإنسان ؟ لاتعطى النصوص كا قلنا شا هاما على كثرة 
ما تكلم المعنزلة فى هذه المساتل » وما ترك لا من نصوص لغير أبى لديل فيها . 

كيف يصل الإتسان إلى المعرقة ؟ الحواس اللحمس لا تعطى لنا المعارف الأولية البقينية . 
وقد حاول بعض الحتزلة أن يثبت أن التفس تنفذ من تلك الفتحات الى تسمى الحواس لك 
تدرك الأشياء » ولکن القول بان ليس هناك إلا الحواس سيؤدى إلى إنكار كل بقین . ای أن 
الحواس لا تفعل آوتتفعل إلا على محسوس ؛ و بمحسوس ۰ ولا نصل إلى إدراك ما وراء الحواس 
أو إدراك ما لا يمكن زدراکه بالحواس > إلابيآلات لا دخل للحواس فيها . 

أما أبو انيل فقد ذهب إلى وجزذ خن غير قرة الحواس ونملو عليها هى الفكر + 
ولفكر قبل ورود السمع يستطيع بذأته أن بضل إلى أمعرفة الله بالدليل من غير خاطر ۰ فإذا 
لم يصل إلى هذا استرجب العقاب ء فهو بص إذن إلى معرقة الأشياء فى ذانها » الحسن منها 
ولقبيح . وطبآً لا ,عليه درا که ۶ یکوت در اولقاب ۲۳ ۰ فالعقل إذن هو الذى بصل 
إلى معرة ولكن فى نص آخر يقول « إن الإدراك هو عام المفاب » و ف« إن الادراك يمل فى 
القلب لا فى العين ۰ ۰ . هو يرز بين أعمال ققلرب وأعمال اللحوارج : أعمال القلوب هی 
ما يعبر عنه ق الأخلاق بالباعث ۰ ولخوارح ما يعبر عنه بالعمل + فالأصل إذن أعمال 
القلوب . وإذا كانت أعمال القلوب مى الباعث على أعمال » فرجب إذن أن تقانها الاستطاعة 
فى حال العمل . الاستطاعة عند المعتزلة جمیعً » كا قلنا ؛ قدرة على الفعل وعلی ضده قبل 
الفعل > فإذا وجد الفعل لم يكن بالإنسان حاجة إليها إطلاقا .  .‏ الانسات قادر أن يفعل فى 
الأول ء وهو يفعل نى الأول » ولفعل واقع فى اكانى ؛ لأن الوقت الأول رفت يفعل > ولوقت 
ای وقت فعل*؟ » أى أن لا ستطاعة تلازم الباعث » تلازمه حال « يفعل » ۰ لأن القدرة 

(۱) اين حزم : القصل جم م ۲۷ . 

(۲) الأشمرى : مقالات الاسلامیین + ۲ ص ۳۳۹ . 

(۳) الشبرتان : الملل ولتحل ۽ ج ١‏ ص ۰٩‏ 

(۸) الأشعرى : معالات اس رن » ج ۲ص ۳۱۲ 

(۰) الأشمرى : مقالات الإملاميين : + ۲ ص ۲۳۳ . 























"۷ 
تکون هنا ستطیعة؛ أى مستطيعة أن تفعل أولا تفعل » أما حال « فعل » أى بعد وقوع الفعل 
فليس يلزم أن تکون هناك استطاعة . 

ولكن بعد أن فمل الإتسان فى الوقت الأول ٠‏ هل يستطيع أن بفعل فى الرقت الثانى ؟ پر 
العلاف أنه يجوز أن يقدر الإنسان على الفعل فى الوقت الثانى + ویموز ألا يستطيع » بل بقع 
السجز فيه » « فإذا ما فعل الحركة فى الوقت الثانى » وفعل معها كرنا بمنة كانت حركة يمن . 
وكذلك إن فمل معها كونا يسرة كانت حركة يسرة . ثم إنه لا يستطيع أن يتتقل من حركة ئة 
إلى حركة يسرة ولا من حركة بسرة إلى حركة ة . . أى أن الحركة نوع من الأكوان + والكرن 
هوتكيف اسم فى المكان تكيفا يشبه الموجودات نحت القولات . وقد يموز أن يقع العجز فى 
الوفت الثانى » أى أن يحدث العجز فى الوفت الثانى بعد حدوث القدرة والاستطاعة ی الرقت 
الأول » ويكون عجزاًبعن فمل « لأن العجز عنده لا يكون عجزاً عن «رجود ۰ فيكون ال 
واقعاً بقدرة معدوبة ١‏ » أى أن العجز ین فى الوقت الثانى » ولكن الفعل باق » إذن كيف 
نسر وجوده بقدرة معدو ؟ , 








(ب) الفعل الونسانی والتولد : 

حاو المعتزلة تفسير نتائج العمل البى یقن الآنسان » هل هذا العمل هو فمل 
الإنسان أو فمل غيره ؟ أو نی أدق هل يحت لقاع ل كما یهار لا جمدت القعل إلا ى 
نفسه ؟ فالتولدات عن عمل . كالأم المتولد عن اصطدام بشى ء حسى » واللذة الى نحدث من 
الا کل » هل يفعلها الإنسان أو لا يفعلها . ؟ 

كان من امم فى سیف المذعب الذى يقول باختيار الإنسان إلى أقمى حد ء أن يعض 
ایض إلى اعتباره مسثولا عن نائج عله ۰ فتكون المنولداث أيضا لا تنسب إليه ولا تنسب إلى 
غيره » وحادثة عن أسباب ثقع منه 29 . وفد عبر النهانوى عن التولد بأنه « هو الفعل الصادر 
عن الفاعل بواسطة » ويقابله الباش۸۳ » وحدده بعض المعدزلة بأنه « الفعل الذى يكون سیبه 
می ويحل فى غيري؛ وحدده الآخرون بأنه « الفعل الذى أوجدت سیه ٠‏ فخرج من أن يمكنى 
ترکه » وقد أفعله ى نقسى وأفعله فى غیری » وفسره آخرون بأنه و الفعل الثالث الذى بلی مرادی 
مثل الم الذى یل الضربة > ومثل الذهاب الذى بل الدفعة » . وقال الإسكاق » أحد شيوخ 
المعتزلة » بأنه : ١‏ كل فعل ينبأ وقوعه على انا دون القصد إلبه والإرادة له فهومتولد» وكل قعل 

, ۳۳۲ الاشری : مقالات الإسلابرين ۽ + ۲ ص‎ )١( 


(۲) تم لليف فى الفصل ءاج م ص ۳۷ . 
(۴) البانیي : کشاف اصطلاحات الفنك ب ۲ ص ۱4۷ ۰ 














A 

لا ينها إلا بقصد» ویحتاج کل جزه منه إلىعزم وقصد إليه وإرادة له فهو خارج عن ولد ,7 
وقد أذ آغب الححزلة بفكرة اتلد مع اختلاف فى الغصيلات: ويكاد يكون أبو الیل 

أو من تكلم فيه وله مذعبه نحص فى التولد جلف فيه عن بقية اما 
برى أبو المذبل أن الأعال الإنسانية تتقسم إلى فسمين : قسم تمرف كيفيته كالركة 

ولىكون› وتسم لا تعرف كيفبته كالألوان وابر ودة واليوسة بفوع والشيع والإدراك والعلم . وقد 

أسلفنا أن الله أقدر الإنسان على الیل و يقدره على لثانية . إذ لا محل القدرة فيها ‏ 





آما ما پتولد عن الأول من أضضال فهو فعل الإنسان » يفمله فى نفسه وى غيره يسبب عدثه 
فى نفسه أو نی غيره . كالحركة والسكون وما ولد علهما فى نفسه أو فى غيره . وما ينولد عن 
الضربة یمن الاصطكاك الذى يفعله الإنسان » أو ما يفعله فى غیره بالاسباب الى یدبا 
بنفسه» كإنسان قذف إنساناً بسهم ‏ ثم مات القاذف قبل وصول السهم إلى المقذوف فآله وله : 
فزن القاذف أحدث الثم + والقتل الحادث بعد موته بالسبب الذى أحدثه وهو حي . وكذلك 
لو عدم لكان يفعل فى غبره وهو معدوم لین کان منه وهوحى » ویس يجوز أن يفعل الإنسان 
قوة ولا حياة ولا جسما > فهی أشياء خجاضية لت ولا يستطيعها الخلوق . 

أما ما لا تعرف كيفيته كالألوان لودع وید ٠‏ . إلخ . فهو فل الله : وما تولد علا 
متولد لا قدرة اسان عليه ولا متك للقيو 

ویختلف العلاف عن بشر بن المعتمر ى هذا : فهو يمل تلك الأشياء كلها فعلا للإنسان 
إذا كان سبيها منه۳) 

وقد حاو الحياط أن بعلل مسألة نود نقلا عن أن المذيل . إذ أن ابن الراوندى اتهم العلاف 
ومن معه من اب اند بأنهم يقولون بأن انى يقتلون الأحياء والأصماء حقيقة لا ججازاً » وأن 
المعدومين يقتاون الموجودين ویفرجون آرواحهم من أجسامهم على التحقيق : فأنكر اللياط هذا 
انکار اه وذكر أن الأحياء القادرين على الأفهال فى حال حيائهم وصحتهم تتولد عنهم بعد 
متهم أفضال » فتنسب إليهم هذه الأفمال ولا تسب ليرهم . طالا كانت تسیر على السياق أو 
على السنة الى أوجدوها » وفعلت ما قصده من نتائج . 

ويعلل الحباط هذا الخال الذى ذكرناه آنفاً عن قف السهم بان قذف السهم لا يعدو 
یکون فمل الله ۰ أو فعلا لا قاعل له أو قعلا السهم > آوضلا لاف . 

ویس يجوز أن یکون فلا ه لأن هذا عال لأسباب متعددة ۰ فان الانسان قادر على 

(۱) الأقمق : مقالات الملاین اج راصن ۲۵۸ 6 ۲6١‏ . 

(۲) الأشرى : مقالات الإسلاميين + + ؟ ص ۰۴۰۲ ۴۰۳ 
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الفعل ولا سلطان لقدرة أخرى عليه . إن الله لا يدل فى آفعال الانسان ولا برغمه علا ٠‏ 
فالانسان غنتار لأفعاله » فإذا كان الله هو الفاعل فهل يجوز أن يقذف القاذف ولا يحدث الله 
ذهاب السهم فلا يذهب ؟ فتتعلق القدرة الواحدة على الى ء الواحد بقادرين !!! وهذا عال . 
ويحدث قياس على هذا چالات متعددة ‏ جائز أن يعنمد أفوى الحلق بأحد السيوف على قفاه 
فلا يحدث الله قطعها فلا تنقطع » وجائز أن يممم بين النار والحلفاء فلا يحدث الله إحراقها 
فلا مرق . 

ولا يجوز أن یکون ذهاب السهم فعلا اسهم لأن السهم موات ولیس جى ۰ وإذكا نكذاك 
لم یز منه فعل + كالم بیز منه أن يختار وان يريد , ولا يبموز أن يكون ذهاب السهم فعلا لا فاعل 
له » لأنه لا يموز خلق لا خالق له » وكتاب لاكاتب له ۰ فلم يبق إذن إلا وجه واحد ۰ هو : 
أن الفعل ينولد عن الفاعل ۰ إذا كان هو السبب له 

هذا فى نطاق الافمال » آما فى نطاق المعرفة » فالمعرفة تحدث عند أب اذيل عن طریق 
اتود فإذا رتبنا فضبة تولدت لنا ثتيجة 

إن فكرة التولد تقوم على مبداين كا سنري .بقن دا الخرية الإنسانية بدا العلية » وقد 
أذ ابر افنیل العلاف بالمبدأ الأول . وهلا بقایتق مم قله بالتولد . واكن بعض النقرات 
الباقية عن العلاف تنكر العلية» فهو جوز أنجتماقد ی الحجر الیل وبل رانا طویلف 
ولا عدث لا الانغدار ولا امبرط بل ناکون روون اناع انار والقطن ولا يحدث 
الاحتراق » بل إنه غلا فى هذا الباب آشد الغلو ۲۳ . وكيف يتفق هذا مع فكرته فى اتود ! 
إن التولد بلا شك قائم على العلية 








(<) الأسباب الى دعت المعتزلة إلى فكرة اتود : 


۱- حرية الإرادة الإنسائية : تنفق فكرة اتواد مع منطن المذعب المعتزلى عامة » فهذا 
رة فاعلة فا للعيد فيه فعل و بهذا نفوا عن الله العلم ليم 
ولقدرة القديمة ‏ يقول بان الفعل صادر عن الإنسان ومن الانسان : وم يفف تصورهم الفعل 
' اسان عند هذا فحسب ٠‏ بل موا بهذا التصور إلى أكبر حد : فنسبوا ما ينأ أو ما يتولد 
عن فعله من أفعال إليه » پلزمه ویلحقه طالا كان تحقيقه نانج عن غاية حددة من قبل ٠‏ [نهم 
جعلوا الأسباب متصلة بمسانها » وحققرا هذه الفكرة فيا يخص الانسان . . وحن نصل بهذا 
إلى آم الأسباب الى دعت العتزلة إلى القول بالتولد . 














(۱). الأشعرى : مقالات + ١‏ ص ۲۱۲ وانظر بيئيس : مذهب الذرة ص ۸ 





فلك 

۷ - علاقة اأسبب بالمسبب أو قانون للعلية : إن المعنزلة أقاموا القعل الإنسائى فى ضوه هذا 
الفانون : قانون العلية > أو انصلة بينالعلة والمعلول + فوجود الملة دلبل على وجود المعلول وبينهما 
علاقة ضرورية منطقية لا تخلف فا « الأسباب موجبة لمسيبانما ‏ . أطلق الإنسان الم 
فقتل ۰ فالقتل إذن معلول اعلة هى إطلاق السهم لغاية ۰ فإذا نحقفت الغاية ۰ من قانون 
الترابط العلى بين الحركتين وتولدت إحداهما عن الأخرى تولدا لازم . العلة إذن وصف ذاق 
لا يتوقف على جعل جاعل » فهى مؤثرة بذانها : وفی موجبة بذانبا۳؟ . 

لم يقبل الأشاعرة فكرة او وأنكروا السبب الأول الذى آورده المعتزلة لإثبات فكرتهم عن 
التولد » لأن الفاعل هو الله . خلق الله الأفعال واكتسبها الانسان من هذا ای + فإذا ما قذف 
الإنسان بالسهم » لم يكن هو اتفاعلعل الحقيقة ٠‏ وإنما الفاعل هو الله فالعلة ليست هی المؤثرة 
بذائها9؟ , 

أما عن السيب الثانى - وهو قانون العنية وانطباقه ع ىأفعال الإنسان وأفمالالله - فلم يقبل 
الأشاعرة هذا أيضاً: لأن أفمال الله لا يحدها سلطان ولا تخضم لقانون» و يجوز أن يحول الله بين 
تمقیق السبب مع وجود المسبب ۰ يجوز أن يرب لنسان إطلاق اسم ولا بريد الله فلا ينطلق ,. 
ووز أن ينطلق السهم فيوقفه اه قبل أت يقت ووز أن ينطلق حى يصل إلى المقلوف إليه 
فلا يقتله : « الاقتران فيا يعتقد ف العادة عیب ونا بعطد فى العادة مسبب ليس ضر وربًا عندلا. 
بل كل شى ء ليس هذا ذاك ولا اهنا ولا پات اججها متضمن لإلبات الآخر ولا فيه 
متضمن نى الآخر ‏ فليس بالضرورة وجود أحَدَهما وجود الآخرء ولا بالضرورة عدم أحدها 
عدم الآخر » ذلك أن اقترامهما لما سبق من تقدير الله سبحانه ونعالى نملفهما عل اساوقی » 
لا لكونه ضر ورينًا فى تسه" . أما السبب الذی دعا الفلاسفة والعتزلة إلى القول فهو جرد 
المشاهدة . ولا دليل هم ولا برهان وراء ذلك : «ليس هم دليل إلا مشاهدة حصول الاقتران عند 
ملاقاة النار ۰ والمشاهدة تدل على التصول عنده ولاندل على اللحصول به وأنه لا علة سواه و(*؟ 
لا علية إذن بين الممكنات237: وإنما تفسر حادثة بعد أغرى باطراد العادة لیس إلا . والعادة 
عند الأشاعرة هى ما يتحقق نى كل المناسبات أو كا بقول صاحب كشاف اصطلاحات الفنون : 











. 418 الأشمرى : مقالات الإملانيين + + ۲ صن‎ )١( 

(۲) الزركشى : البحر المحيط + ٠‏ ص ۱4۹-۱44 

(۴) الزرکتی : مر المميط چاه ص ۱40 . 

(4) الفزال : الهافت الفلاسفة ( طبمة القاهرة سنة ۱۳۲۹) صن 1١‏ . 
(۰) نفس الصدر ص ٠١‏ 3 

(۱) الإچی : المواقف + 4 ص ٩٩‏ شرح 





AF 
. "٠ العادة عبارة عا ستقر فى نوس من الأمور المتكررة المعقواة عند الطبائع السليمة‎ 

وقد تنبه الأشاعرة إلى أنه سيعترض عليهم بأن إنكار العلية يؤدى إلى عالات 
من آنکرازوم المعلولات عن عللها وأضافها إلى إرادة مخترعها وم يكن هذه الإرادة ميج 
عکن تنوعه وتعينه طبقاً لا يريده الشخص + جا لكل واحد منا أن يكون بين سا 
ضارية وؤبوان مشتعلة وجبال شاعة وأعداء مستعدة بالأسلحة لفتله وهو لا پراها دومن وضع کاباً 
فى بينه فيجوز اتقلابه کا » أو ترك اراب فیجوز انقلابه مسكا!». 

برد الأشاعرة بان هذا لم بحدث قط ء ولكن لا شك أنه مكن يجوز أن بقع وألا بقع : 
واستمرار العادة ا مرة بعد أخرى + ترسخ فى أذهاننا جريانها على وفق العادة الاضية ترسخ 
لا تفك عنه ؛ ولكن مع هذا يموز أن بلق شخص نی الثار فلا محترق. ققد تتخير صفة النار 
أو صفة ااشخص " . 

هنا تنبين لنا فكرة الأشاعرة : لقد تبين هم ما فى فكرة المعجزات من خوارق لا تسیر عل 
مقتضى ناموس الطیمی » وأن قدرةاق. وهى تظهر المعجزات- لا تخضع لقانون عل" أو عقل + 
أو بمعنى أدق رأوا اتعارض بين لقدرة الإهية لت أي“ الطبيعى فضمحوا بالا لإنقاذ الأول + 
وقد فصلت ف كتانىه مناهج البحث عند مفإكرئللإكلأم نید السلمین المنعطق ال سططالیسی + 
موقف الأشاعرة من قانون العلية©؟ .. 











تلك هى صورة عامة تركيبية لفشفة أبى الهذيل العلاف ۰ طبقا لا لدينا من «صادر . 
ولعل ال اث المستمرة عن كتب المعدزلة الفقودة تمدنا بمصادر أكثر : نستطیع بواسطتها أن 
ترس الصورة الهالية لفلسفة أنى الهذيل العلاف.وننتقل الآن إلى صورة ثانية من فلاسفة لتق : 
صورة راهم بن سيار النظام . 





(۱) اتبانوی : كشاف اصطللاحات 
(۲) اغرال + ص ۱۷ . 

(۲) الفزال : البافت » ص ٩۷‏ - 1 

(0) ل سای النشار : مناهج البحث عند مفکری الإسلام و أنظر الطبتة اقائية و . 
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لفط اسان 


النظام 
(۸4۵-۸۲۳۱م) 


آا اه الكامل فهو إبراهيم بن سار بن ها البصرى المعروف بالنظام » ویکنی أبا إسحاق. 
وقد ذكر عنه أنه من الموالى . والنظام أكبر شخصية فلسفية معتزلية فى العام الإسلاى ۰ صدر 
عن فكر مبدع ونظام فلسفی دقيق . وقد تبه الأقدمون إلى ماله من قيمة عظيمة واثر کبیر 
وقد شغلت هذه الشخصبة القرن الثالث والرابع ٠‏ وتأئرت به المبامع الفكرية ‏ سوام كان أصحابها 
فلاسفة أومتكلمين ٠‏ أوشعراء أو أدياء - بحيث تمد اسمه يرد على ألسننهم جهعاً ود اعتبزه 
ابن حزم وابن نا تة عم رجال المتزة یلاق ۳) . وقد ذكر عنه طاش کبری زادة « أنه 
شبخ من کبار المعتزلة وأمنهم . متقلم ی الوم /شدید الفوص على العلی۹) ٠‏ وهذا أيفا 
ما پردده طائفة كبيرة من أهل ال ویماعة .. 

واعتبرنه امعنزلة أعضم رجال. يكر اساي عيث يذ كر ابن الرتفی عن بعض ال 
٠‏ أله ما ينبخى أن يكون فى الدنیا له 7۰۳۳ ود کر اظ وكان من تلامذته والمتصلين به 
أن الأوائل فى كل ألف سنة رجل لا نظير له ۰ فان كان ذلك صحيساً فهو آبر إسحاق 
النظام ۰ وقد ذكر عنه أذ الیل بن أحمد قال له - والنظام غلام - بعد أن سمعه : 9 يا بی 
نحن إلى السماع منك آحوج(*) ي 

أنا المحدثون من الباحثين فقد اعتبروه أكبر متكلم فيلسوف . تجد هذا عند المستشرقين 
مثل تین هام80 ومورفيتز 130-2 ویکدیالد ودیبرر ۰ وقد ذكروا أنه أول رجال المدرنية 
الفلسفية الإسلامية الأصرلة صلة بالفلسفة ووضعا لمذهب فلسى يقوم على آسس متصلة . وقد 
أقام فلسفته ووضمها فى إطارها الكامل الأسناذ الذكتور محمد عبد المادى أبو ريدة فى كتابه 
الرائع « إبراهيم بن سيار النظام وآراؤه الكلامية ولفلفیة ۲ ۰ . 


(۱) ابن حزم : طرق اخامة + ص ۱۲۳ والفصل + 4 ص ٠۷١‏ . 














احظ : الحيوان » + ۲ س ۱0۱ وان المرلفي : الثية ص ۲۹ . 
)١(‏ انظر العرض الفصل لاء النظام وفلسفته فى كتاب الدکتور آبو ريدة ص ۱ - ٩‏ , 


tat 





1۸۰ 


(۱) شاه : 


حفظ النظام العلوم الإسلامية كلها .. يقيل ابفاحظ : ما ريت أحدا أعلم نى الفقه 
ولکلام من النظام؛ .. درس الأدب ۰ ويقول ابن المرتفى عه أنه « حفظ القرآن والإنميل 
وتوراة وإازامير وتفسيرها مع كثرة حفظه للأشعار والأخبار واخدلاف الناس نی الا + 
وقد ذكر عنه أنه كان میا لا يقرأ ولا يكتب ٠‏ ونمن لايمكننا أن نصدق هلا » وقد وردث 
آثارمتمددة تثبت إجادته القراءة والكتابة » علاوة على أن معرفه بالفلسفة تلبت تهافت الأسطورة. 
القائلة بأميته . 


الحصم ء أى أنه كان فى وسط الحركة العقلية الفلسفية الى بلغت أوجها فى ذلك الحين » وقد 
اتصل النظام بفلسفة أرسطو خاصة ۰ وفلسفة غيره من فلاسفة اليونان عامة ۰ وقد ثم هذا 
إما بواسعلة مناقشاته مع المسيحيين فى ذلك العهد وإما بقراءته لبعض الكتب اليوائية : وین 
الأدلة على قراءته واتصاله بفلسفة البونان » بل راهب الشرقية المخطفة ما یی : 

١‏ ما ید کره القاضی عبد ابفیارمن آن جفی بن يمي البرمكى ذكر أرسططاليس قال 
النظام : « قد نقضت عليه كتابه» ۰ فقال جعفر : كيف لنت لا تسن أن تقرأه» فقال : 
« أيهما أحب إلبك أن أفرأه من أوله أم من نش 4مم كلق شرا لجنا فديها ویقض مله" 

ما يذكره ابن باتة من أن العلة فها هی إليه النظام من مذاهب استبشمت مته + 
أنه اطلع على كنب الفلاسفة ومال فى كلامه إلى الطبيعيين مهم والإلميين ٠‏ وأنه استبط من 
كتبهم مسالل خلطها بكلام المعتزلة » ومذا ما یکره الشهرستانى ایض فيقول إنه « قد طالع 
کب الفلاسفة و29 . 

۳-ییدو ایض أنه اتصل بالفلسفة الشرقية اتصالا مباشراً . يذكر البغدادى « أن النظام 
كان پخشی فى حدائيه مجالس أصحاب الثنية من امرس والسرفسطائية الذين كانوا يقرلون بتكاف 
الأدلة» . ثم نردد فى شبابه على مجالس الفلاسفة اللحدين + ثم صاحب فى كهرلته: هشام 
ابن الحكم الراففى الشيعى » فأنعذ عن هشام وعن ملحدة الفلاسفة قوله ال ابره اللى 
لا يهجزأ ‏ ثم بى عليه قوله بالطفرة الى لم يسبق إلبيا وهم واحد من قبله » وأخذ عن الثتوية 
قوله بان فاعل العدل لا يقدر على ابشور والكذب ؛ وأعجب بقول البراهمة بإبطال النبوات 

(۱) ابن ال المنية والأمل س ۳ . 

(۷) أبن الرتفی : لمنية والأمل ص ۲٩‏ . 

(۴) الشبرستال ؛ الملل والتحل صن ٩۰‏ , . 





EA" 
. و يمر على إظهار هذا القول خوفا من السيف ۰ فأنكر إعجاز القرآن فى لظم"‎ 
۴۳ وقد تقل هذا الكلام بنصه الإسفراييى‎ 
احتوى النظام إذن تقاقة عصره ۰ وخرج ,هذه الغافات بضع مذهبآ من أدق الذامب‎ 
الفلسفية » وينافح عن الإسلام نفاحا. > وع أنه لم يصلنا من كتبه شی م» إلا أثنا مسنحاول.‎ 
. أن نفسر بعض أفكاره طبقاً لشذرات باقية‎ 





(ت) كته : 

ذكر بعض هله الكتب أهل السئة : ولبعض ذكره المعنزلة » وهی : 

١‏ - الحزه : ذكره الأشعرى نى «قالات الاسلامیین(۳) . ونقل عنه بعض العبارات من 
أقوال السلمین ى ابلحزء انى لا ججزأ : وين المحتمل أن يكرن هذا الكتاب تلخيصا لأقوال 
أصحاب ابلزه النى لا ججزا » ثم تقضه هذه الأقوال ۰ غير أنه لا دلبل واضح على هذا . 

۲ - الحركة أو حركة الأجسام + 'بقول/للأشعرى فى معرض كلامه عن الأجسام + هل 
كلها متحركة أم كلها ساكنة ؟ إنمائ رأ يكاب ياف إلى النظام فى هذا الیضوع أنه قال : 
«لا أدرى ما السكون : إلا أن يكن یی کان"الشیء فى المكان وقتين أئ تمرك فيه وقتين + 
وزعم أن الأجسام ى حال خلاو خان طا ستجركة بحرکة اعیاد ۲٩‏ » . 

۴ كاب الثتوية : ذكره الإغدادى بقوله : ٠‏ ومن عجالب النظام فى هذه المسألة أنه 
حتف كناب على الانوية وتعجب من ذم الثنوية الطلمة على فل الشر + مع قولم بان الظلمة 
لا تستطيع فعل الخير . ولا تقدر إلا على اشر" ۱ . 

: ذكره المياط . وهو على ما يبدو فى إثبات وجود الله عن طريق 














» كاب شم : ذكر با بای : «ووصفوا النظام بالعلم لوضعه کتاب العم وتصرته ما قال 
الملحدن ١‏ . 


(۱) البخدادى : الفرق بين الفرق ص ۱۱۴ . 

(؟) رای : اتیمیر ص ۴ 

(۴) الأشعرى : مقالات الإملاميين ص ۲۱۹ - 0۱۷ 
(4) تقس الصدر : ص ۴۲۲ . 

(ه) الغدادى : القرق بين الفرق : ص ۱۱۷ . 
(۱) اللياط الانتصار . ص ۱۱۷۲ ۰ 


AY 
تقض كتاب أرسططاليس : ذكره صاحب المية والأمل ۰ ولا أعلم على وجه البق‎ - ٩ 
أىكتب أرسططاليس نقضبا » ون الرجح أيضاً أن یکین هذا الکتاب أحد فصرلالکب السا‎ 


(ح) اتہام النظام نی دینه : 

هاجم معظم مفكرى أهل السئة النظام » واعتبروه ملحداً من کبار اللاحدة ٠‏ وصوروا 
حياته تصوير رجل مسنهتر يقضى جل وفته فى الفسق والفجور . وحن لانسرع بتصديق 
هذا » فقد اشپر العتزلة بام رجال تیاه وزهاد متعبدون . وقد داقع الخياط عنه دفاعاً 
وذكر لنا فى مواضع عدة دفاع النظام عن الإسلام ۰ وقيامه فى وجه اللاحدة ولثنوية والسمنية 
واافلاسفة . وذكر القاضی عبد الحبار أن النظام كان يقول وهو مجود بنفسه : «اللهم إن كنت 
تعلم أنى لم أقصر فى توحيدك : الهم ولا أعتفد مذهبآ إلا سنده الترحيد . اللهم إن كنت 
تعلم ذلك فاغفر لى ذنبي وسل على سكرة اموت ۰ ۰ فات لاعت . وهذا دلبل على انتباء 
حياة رجل صادق »یال جهدا ى الدفاع عن الإسلام . 


(د) فلسفته : 








١‏ - الشکله الالهية 


بتفق النظام مع المتزلة ی تصور ار بالق . ویبت ذا فد » 
افیا الصغات الزائدة على الذات . 

(۱) آما صفات الله فينكر النظام - متطابقاً فى ذلك أيضآً مع الاتجاه المعتزلى العام د 
صفات الله القديمة » وخاصة صفات الذات . ویفسر حمل الصفات على الذات بأنه من ناحية 
إثبات اللات » وين ناحية أخرى نی أضداد نلك الصفات عن الذات : «معی قول عم 
بات ذاته وتى امهل عنه ۰ یی قيل قادر إثبات ذاته وش العجز عنه . ومی قول حى 
إثبات ذاته وى الموتعنه » .. ويعمم النظام هذا القول على سائر صفات الذات . ولكن آليس 
فى اختلاف الصفات الحمولة على الذات الدليل على اختلاف فى النات مدد فيها ؟ فاختلف 
الق عام والقول قادر لقول حى ٠»‏ بيا لا بمنح النظام الإثبات بالرجود إلا النات ؟ ! يرق 
النظام أن" الاخحلاف فى هذه انصفات إما أتى من اخحلاف أضدادها المثفية عن الله لا من 
اختلاف الذات نفسه ۰ فإذا ما أنكرنا أن يكون ٠‏ کونه عالاً» هی « کونه قادراً » هی « کونه 
حا » فلك لاختلاف أضداد تلك الصفات من ابلهل ولمجز الوت . وهى الأضداد الى 





(۱) الأشعرى : مقالات الإملاميين »> + ۴ ص ٩:‏ - ۱۷۷ 


۸۸ 
مها نیع الله : ٠‏ إن ول عالم قادرسمیع بصير نا هو إيجاب النسمية وش اتضاد؟» » 
ومن ثمة أصبح من الزکد اختلاف الصفات للذات . 

ذهب المعتزلة بعد انظام إلى تفسیرات شتى المسألة اختلاف الأمماء ولصفات ؛ فلهبت 
طائفة مهم إلى أنه إا اختلفت الأياء وإلصفات لاختلاف العلوم والقدور لا لاختلاف 
الذاث » وذهبت طالفة إل أن الاختلاف إنما حدث لاختلاف الفوائد الى تقع عندها » لله 
مقدورات وله معليمات ۲۳ ... إلخ . 

ثم حاول النظام أن پفسر الحشاببات النفسير المعتزلى الذى بخرجها عن الممهوم اللغرق + 
ويجعل ها مفهوبا معنويًا يمكن أن يتوق مم سياق الامب ‏ فالرجه وليدان وغرها تقسر 
على هذا الأساس : « إننا نقرل وجهاً توسعاً وزعود إلى إثبات الله » لأننا 
وذلك أن ااعرب ثقيم الوجه مقام اوه فبقول القائل ولا وجهك لم فمل » ی لوا أنت لم أفمل 277 

ويلاحظ أن النظام لا بعلل على الله الحياة والسمع والبصر » لأنه لم يذكر شىء مها فى 
التصوس الدينية ٠‏ إنما بذ كر العلم ولقوة « أثزل بعلمه » : « وأشد منهم قرة 6 . 
(ب ) العدل الإفى وصلته بالقذيرة : 

ذكرنا ق معرض حديانا عن القواعد القاعة-المشتركة بين المعتزلة أنهم أصحاب العدل + 
وتفسير هذا أنهم أوببوا عل نع الأصلح .+ يغلا هو لمدل الافی » وقد نش عن هذا 
بحوث عميقة فى القدرة الإمية » هل يقدر الله على الظلم والحور أرلا يقدر ؟ 

وقد ریا من قبل أن أبا للفديل يذهب إلى أن الله يقدر على الظلم والحور والكذب » وعلی 
أن يحور ويظلم ويكذب » ولكته لا يفعل ذلك کته » وين الحال الق أن يفعل شب 
غير ذلك . 

لم باق النظام على هذا » وهو المفكر المستفل الازعة إلى أقصى حد ٠‏ وأق بمذهب أثار 
كثراً من امتازعات الفكرية فى الم الإسلاى . أما جوهر هذا المذحب فهو أن الله لا يفعل ” 
الظلم فقط ء بل لا يقدر عليه > ولا ينرك الأضلح من الأفعال إلى ما ليس بأصلح » بل 
لا يستطيع ذلك » قد پستطیم أن يترك شب منها إلى ما يساويه: و قد يمو زان بر فلا موصلاح 
إلى فعل آخر هو صلاح يقوم مقامه » ۰ أما ما هو دون فلا يستطيع . ولا يوصف الله بالقدرة على 
أن يزيد ى علاب أهل التار شب ولا أن ينفص مه شيت » وكذلك من نیم أهل الحنة » ولا أن 








(۱) الأشرى : قالات . + ۲ ص ٤۷١‏ . 
(۲) الاشری : مقالات الإملايين ؛ + ۱ ص ۷١ا‏ . 
(۴) الاشری . مقالاث + ۱ ص ۱۸۹ . 





1۸ 
يخرج أحدا من ابلةء ولا أن يستطيع أن بعذب الأتفالء ولا أن بدخاهما*. ويس لالنظام 
عدم صدور الم عن القه وعدم قدرة له على فعل الظلم بای : « وجدت الظلم ليس يقع إلا. 
من ذى آقة وحاجة جماته على فعله » أو من جاهل به . وبلهل والحاجة دالات على حدوث 
من وصف بهما » تعالى الله عن ذلك علرًا كبر ۲۳. ويعلل الشهرستائى مذهب النظام بم با : 
« إن القبح إذا كان صفة ذاتية للقبيح وهر المانع من الإغيافة إلبه فعلا » فى نجويز وقوع یج 
منه قبح ایض » فیجب أن يكون مانم ؛ ففاعل العدل لا يوصف بالقدرة على اظل ۲۳. وبعى 
هلا أن حمل العدل عل اللات هو إثبات الذات » وهو في الآن نفسه تی للضد » أى نى الظام 
فن يرصف بالقدرة على العدل فإن عدم الوصف بتضمن اتقدرة على الظلم ٠‏ الم لا يصدر 

إلا عن قبح وقص . 


رح ) نقد نظرية النظام فى لعدل الى : 

قوبل مذهب النظام بتقد شديد فى العام الإسلاى ۰ وأصاب المذهب من التحريف وانشويه 
ما حرج به من موضعه . بين آه الانتقادات الى جهت إليه وردودالنظام أوتلاملته علا ۾ 

إن أول من هاجم نظرية النظام هو ابن' وی لاحب كتاب فضيحة المنزلة - 
ون العجيب أن كثبرين من أهل السنة توا أفوال هلا لللحد العريق فى نقدمم ارجا 
امعتزلة » بالنظام عل انلصوس . وقد بط 1 الحياط چوهر نقد ابن الراوندى لآزاء الممتزلة 
ولنظام » وتمليلا لأقوال هذا الأخبر الى يفندما ابن وی ٠‏ 

يتلخص تقد ابن الراوؤدى فى فكرتين هامتين : الأول : أنه ينهم النظام بتحديد قدرة الله . 
افانية : إن فكرة النظام فى العدل تتهی إلى أن الله مطبوع أى یر . 

النقد الأول : لابن الراوئدى للنظام : ممدودية القدرة اللية وتقيبدها أو قدرة الله على 
نوع وإحد من اتقعل . بری ابن الروندی أن النظام ذهب إلى أن الله إذا عام أن فمل شىء 
أصلح من تركه استحال منه تركه - وال النظام يعبت هذا فإذا كان تتعيم أهل المنة أصلح 
للم من الفناء وت استحال على الله أن م۴۳ , 

يلزم ابن الراؤدى النظام هنا بأنه يذهب إلى أن القدرة الإلمية بت کون ممدودة وقیدة + 
فلا يقدر الله على فمل إلا إذا كان هذا اف أصلح الاس ٠‏ فإذا كان هناك فملان أحدها 

(۱) الشهرستاف : الل واتحل + ۱ ص ۳۷ . 

(۷) اللياط : الاتصار س ۲۷ 2 ۲۸ . 

(۳) الشبرستاق : الل واتحل ج ۱ صن ۳۷ . 

(؛) اللياط الالتسار ص ۱۷ ويا ید . 





۰ 
أصلح ۰ م يفعل الله إلا هذا «قمل > واستحال أن يفعل الآخر . ذلك أن الطبيعة الواحدة 
لا يصدر عنها إلا فعل واد . 

برى الط يهو مکی عن أستاذه + أنه إذا كان قد أحال القدرة على الظلم : فإن ول 
بأن الله يقدر بعد ابر ألا بفعل ما أخبير أله يفعل ‏ محال ولا معی له ء فإذا ما طبقنا هذا 
على مسألة تعیم أهل اب - ولقه قد أخبر باه لد أهل ابلنة فى الحنة ‏ أصبح إذن من 
العبث أن تقول إنه يقدر أن يميت أهل الحنة وأهل اثار أو يفنم . ولكن ينبغى أن نلاحظ 
سا على جانب من الأهمية وهى أن انباط مفى فى استدلاله مستندً عل مقدمة كبرى 
لیم بسا لصم + إذ أن ازع كله بجلخص ف التسليم بإحالة در على الظلم > وهي في 
یدو ل موضع النزاع : وابن الرارؤدى لا بوافق على هذا إطلاقا. . 

القد ای لابن دی : الله مطبوع : لبس يموز على الله - نی ملحب الظام ‏ 
ترك ما يعلم أن فعله أصلح نله من تركه » من هنا صار لا يقدر على تقدعه أو تأخیره . 
یس هناك ترق بين القه وبين المطبوع (المرغم) من خاقه . ویدانع اللباط ۷) عن 
اتظام بان ا عند النظام لا يفعل فلا إلا یهو فادر على ترکه فمل غيره بدلا منه + إلا أن 
غل اقعل وزکه بل مه نیال لح + نذا ما فل الله فلا فهو أصاح 
ما يفعله لعباده ٠‏ فإذا ما تركه لفعل قفا أنفعل الثانى يكون مساوياً نی صلاحه لتقمل 
الأول ١‏ للا ينبغى أن بكر قعل بلای,املح تن الفعل الأيل » رآن بكرن الكل 
دونه » لأنه إذاكان كذلك لفعل الأصلح بدلا من أن يفعل ما هو أقل صلاحا أو ما هو دون . 

هذا هو الله عند النظام . غير مجبر ولا مطبوع . آما المطبوع فهو مسلوب القدرة على 
ضله أر على تركه ٠‏ ولا بر هذا الفعل ولا بره على غيره » وأفاله الى تصدر عنه من جنس 
واحد لا تتوع فيا ولا اخدلاف ء بل هى معجانسة تمان کل : الثار لها الواح السخين» 
واتلج فعله الواحد رید وهذا هو المطبوع من الكائنات كلها غير افد" . وقد عبر الشبرستائى 
عن هنا الكلام بقوله ان ألزم عليه أن یکین الله تعالى طبرا میور على أن يفمل + 
فإن القادر على الحقيقة من يتخبر بين امفعل وبين تركه + أجاب بأن الذى الزستمرفى فى القدرة 
يازيكم فى الفعل ۰ فان عندكم يستحيل أن يفعله وان كان مقدوراً ؛ فلا فرق ۳؟» ی أن النظام 
يقرر بأنه إذا ازم بان لله یکین عبرا لأنه لا يقدر عنده على الباطل » فإنه هم أيضا باه 
عبر لأنه يقدر عندهم على عمل الباطل ولكن لا يتسقق له هذا الفعل . 

(۱) اللياط : الاتصار ص ۲۸ . 

(۲) اللپریتانی : للل ولنسل عن ٩۷‏ ۰ 1۸ ۰ 

(۳) اشپرستا : الملل والتحل ص ۲۷ وبا پا . 






















للف 

ولکن ما يلبث ابن حزم أن يتابع ابن دی فى نقده قنظام :فد بان نرب اللا 
فى أن الله لا بقدر عل ظلم أحد ابد : ولا على شی من الشرور ‏ وائ اناس 
ذلك » أنه تعالى : لو كان قادرً على ذلك ۰ لکنا لا نآمن أن يفعله ء أو أنه فد 
النظرية ستؤدى إلى أن الناس عند النظام أتم قدرة من اقه تما , ویذهب ابن حزم فى إلزاماته. 
فيقول : إن النظام يقر رأن الله لا بقدر ر على إخراج أحد من ار أي إخراج أحد من ابلنة 
ولا على وضع طفل فى اثار ۰ وان نات كلها »ناسا انا أو جنا أو ملائكة + يقدرون 
على ذلك » فكأن الله عنده أعجز من كل ضعيف من خلقه ۰ وكأن کل واحد من انفلق آم 
قدرة من الله تعالى : وبری ابن حزم أن النظام واملاف ۰ شیخی المعتزلة : قد اتفقا على أن الله 
لا پقدر على أصلح ما عمل هو من اللير وبالتالى فان قدرته على ار منناهية ثم مفی النظام 
بعيداً » فذهب إلى أن الله تعالى لا يفدر على الشرور جملة » فجعله عدم القدرة عليها » 
اج با » ويننهى أبن حزم خلال إازاماته هذه ۰ إلى تكفير کل من العلاف وانظام . 

أما عن اتصال الشكل بشكله فى بعض الحالات ؛ ومفارقته له ۰ فبری النظام أن الشكل 
نا يفارق شكله الذى من طباعه الاتصال به » إذا ما حدث ثمة مانع عنعه من أن يتصل به 
« وجرد شىء بنع الحجر من الاحدار » والء هلان ۰ ولتار من اقلهب والارتفاع ۰ 
آما إذا ترك الشى ء وطبعه » فلا يمكن إلا أن مى اشكل بكبكله» يقول النظام « وليس المانوية 
أن يتعللوا فى له ما سألناهم عنه بمثل هذا هللا جانع-النور والظلمة من يمتزجا » أن 
علياعهما للع + ٠‏ إذا م يكن ثالث مار فطع إن جرد اوه قاعدة مسل ي 
ينغلب أحدها على الآخر > آما عند النظام ۰ فلا يمتزج الله لا 
بشكله » وليس نة ما عنم اتصاله بهذا الشكل 

ولكن نقد مذهب النظام وحاولة ربطه بالثنوية يظهر ثانية دى متأخرى الأشاعرة » فيحاول 
الرازی أن يصل بين الفكرتين ‏ فیری أن النظام أخل فكرة العدل الإلحى عن الانوية . ثم يعض 
الإيجى للأمر فيذهب إلى أن مذهب أهل السنة والمماعة هو أن قدرة الله متعلقة بساثر الوجودات. 
ثم ياتى بآزاء عخالفيه : الأول : الفلاسفة : وهم پرون أن الله لا يصدر عنه مباشرة إلا بأثر واحد . 
واثانية : النجمون : وهم بقولون : إن اشر فى عالم العنصربات هو الأفلاك والكواكب جا لها 
من الأوضاع المختلفة . الثالثة : الثتوية : وقد قاليا : إنه تعالى لا يصدر عنه إلا الليير » ما 
الشر فن عند الإنسان . الربعة : النظامية ؛ وقالوا إنه تعالى إنما يقدر على الفعل لسن 
لالقريي”"2. وصاحب الاقف لا ينسب فول النظام صراحة للثنوبة» ولكته برتبه فى للسياق ترا 

مدلوله . 




















(۱) این حزه | اقصل + ۲ ص ۱۳۹ وها دما ل 
(۲) شرح الواقف + ۸ ص 2-٩۰‏ ۰14 
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( د) مصادر نظرية العدل الافی عند النظام : 

لا شك آنا لا نجد نظرية العدل الإى عند النظام عند سابقه أبى اليل العلاف . ولکن 
من الواضح أا تطور لفكر الأخيرء فيا دعب العلاف إلى أن الله يقدر عل فمل ام + 

ع 

ولکن لا يفعله » يذهب النظام إلى أن الله لايستطيع فمل الظلم» ولا يقدر عليه . ولكن حارك 
الژرشون القدامى أن اتسوا مصدراً خر لنظرية النظام. فذحب بعض هلا لزشین ی أن 
هذا المصدرهوالفلسفة الإوذانية » وذهب البعض الاحرال أنه هوالفلسفة الماثوبة . 

أما عن المصدر الفلسفى + فيعبر الشبرستانى عنه أحسن تبیر » جربا على عادته » فى 
وصل آزاء خصوم أهل المنة الفكرية عصادر أجنبية » فدکر أن النظام » إنما خد مقالته 
فى العدل الإنخى من قدماء الفلاسقة « حيث قضوا بأن الحواد لا يجوز أن يدخر شيع لا يفعله » 
فا أبدعه وآوجده هو القدور » ولو کان فى علمه » وقدوره ما هو أحسن وا کل ما أبدعه 
نظام نبا رسلاحا لفعل 297 

ریلمب هورفتبز إلى أن الفلاسفة الذي تينم بسن هم الروافية + وان فكرة النظام 
هذه نا تعود إلى فكرة الروفية موی لب فى هذا البدأ اشنم أليس فى الإمكان 
أبدع ما كان . ولكن الدكتور بر ريدة.يكرإتكلاً بان تأثرالنظام بائروقية فى فكرة المدل 
الامی . وبری أن هورفيتيز قد<تكلف يعيداً وذهب شهلطاً » رنه استند على أقرال ابندادی 
والشهرستانى » وعخاصة الأول اللى لا يضم أقوآل النظام فى وربا الحقيقية9». 

أنا المدر الثنرى لفكرة النظام فى المدل الإلى فيمضى کال : إن الله عند النظام 
لا يفعل العدل الحصول على فع أو نجنب سوه ٠‏ ولكته يفعله لمسنه وشرفه » وفعله نی 
عليه بحسنه ٠‏ وإذا کان الله لم يفعل العدل إلا الحسته . وشرفه > فان لم يزل عام بهذا . ولك 
لذا كان الله لم يزل عاط بالعدل وحسنه ء آلا نستطيع القول بأنه یز فاعلا له ۴ ينكر النظام 
هذا > ويفول ابن الراوندى » إن هذا الإنكار يشبه سواه بسواء إلزام النظام للديصائية . 

قرام : ١‏ إن الظلمة مازجت النور وقد تأذى بمازجتها . إن التور لم بزل متأذباً بالظلمة » 
وانہ ما مايجها لتأذيه بها » ثم زوا أن هذا لا يلزمهم للقرل بأنهلم بزل مزا او 

يرد الخياط على هذا ٠‏ بأنه لا وجه لإازام النظام القول بان الله لم يزل فاعلا من أنه نی 
قول الديصانية بالحجج الابقة : إذ لا يرجد ارتباط بين المذحرين » ويفصل بينهما بقوله بآن 
اللل ولحل + 1 صي ۲۷ . ۱ 
(۲) د, أبوريدة : الظام س ٠٤‏ . 












۳ 
« الديصائية زعت بان فمل النور الحكمة جوهر منه وطباع » وان خشونة الظلمة وأذى النور 
بها جوهر وطباع » قال إبراهيم : فإذا كان هذا على ما تفولون فينبغى أن یکین النود ‏ بزل 
ممازجاً للظلمة » إذا كان مزاجه لها عند تأذيه بها حكمة » وفعل الحكمة من جوهره وطباعه + 
واکان من طباع الشر ففير مفارق له ٠‏ . 

أما الله عند النظام فلا بفعل العدل طباعاً ء أى بالطيع ٠‏ إنه غير مجبر على فمل العدل + 
ولا يفعله باختبار منه لقعله . فإذا شاء فعل ٠‏ وإن شاء لم يفعل » ولا بد له من أن یکون 
متقدما على أفعاله » ران یکین مرجوداً قبلها . 

تبدو الاختلافات بين النظام واثنوية على صورة أصع فى مناقثة بينه وبين المثائية أو 
اللاتوية » وقد ذكرها ابن الراوندى وعلق عليها اماحظ أيضا وقد حاو ابن الروندی أن يلتمس 
فى المانوية المصدر المقيى لفكرة النظام عن العدل الإلى » كما حاول هذا من بعده + ولکن 
لدع أخرى » أعداء المعتزلة من الأشاعرة . وقد حاول الأشعرى ۰ وهو بصدد تأريخ نقدی 
#فکر الننظاى أن برد مذهب النظام فى المداخلة إل أصل ثتوى . يفول : الدالة هو أن کل 
شی قد يداععل ضده . ولاه » ويقول « قال أل الكيةرإن امتزاج الثور بالظلمة على الدالة 
اللى ثبها إبراهيم إن الأشعرى... فى از باون بصل ين ملحب النظام فى المداخلة وبين 
أصل من أصول الثنوية وهو الامتزاج ٠‏ واب البقداتى الأشعرى فى هذا » فقرر أن فكرة 
النظام فى العدل مأخوذة من التنوية 250 

وستحاول نحن أن نوضح فكرة ابن الراوؤدى فهى أساس ما وجه إلى النظام من انتقادات 
تلخص فكرة ابن الرازدی ق أن النظام ألزم المانوية بان علة مبايئة النور والظلمة إما أن تعود 
إلى الطبع » وما أن تعود إلى الاختيار ولا يمكن أن تکون شبن نان واه هذا . فإذا كانت تعود 
إلى یار فإن النور جما له من قدرة على الاختبار قد ينتار الباطل > وكللك الظلمة . بقيس 
ابن الراوئدى هذا اللهب على قول النظام بأن الله ار يختار العدل > وليس ثمة سبيل لاختیره 
الحور والظلم . ٠‏ وان من شأن الشكل الاتصال بشكله ون کان پفارقه فى بعض الحالات» 
أى أن الأقعال الى تلحق الشى ء [نما تكون فى طبيعة هذا الشىه » فالأفعال العادلة تلحق وتصدر 
ا كانت طبيعته عادلة . ولعكس بالعکس ۰ ولكن قد عدث ما يحول دون تعقق هذه الأفال : 
ويتهى ابن الرارؤدى من هذا إلى القول بأنه ليس بين هذا أن يفارق النبكل شكله بعد أن اتصل 
بطباعه » وبين أن يمازج الظلمة النور بعد أن تباينا بطباعهما » ليس بين القولين أدنى اخجلاف. 








sha )۱( 5:‏ او ض ۳۷۵ 
(۲) ایندلیی : الفرق صن ۱۱۸ . 


At 
يرد النظام على هذا « بأن الظلم لا يقع إلا من ذى آفة . وحمله على مرجود يثبت حدوث‎ 
من وصف به ۰ واه غير ذلك عنده أى أنه غير ذى آفة .. أو جسم حادث ء فلا يفعل الله‎ 
الظلم» ثم إذا كان الأمركذلك نزن الخباط بشبی إلى اقول بأنه لا يجوز للمانوية أن تعتل بمثل‎ 
علته » لأنهم يذهبون إلى أن اور يجتلب المافع ویدفع المضار » وتدخل عليه الآفات ونتلب‎ 
فإذا تغلب كل هذا على النور قإنه لايعلم شيع » فإذا كان كذالك فلا دلبل هم‎ ٠ عليه الظلمة‎ 
على أن الشر ولظلم لا يجوز طرمهما منه : هذا إن زعمرا أن الله غخار ۰ نامهم أن يجيزط‎ 

وتو ابر من الظلمة » والشرمن النور با قرره" , 

ریدول أن المسألة كلها تعود إلى فكرة كل من النظام والمازوية عن الله » فنجد را آن 
وحدة الله عند النظام - وهو يتابع فى هذا روح المذهب المتزل -- تخبلف أشد الاختلاف 
عن ثنية الكائن الأول إلى نور وظلمة عند المانوية » فالله عند النظام واحد لا تعدد فيه ولا 
تشکل ۰ بسيط لا تركيب فيه .. ولواحد لا يصدر عنه إلا فعل واحد . 
ولثتوية على العموم » إلى وجود أصلين قديمين يصدر عن كل منهما فمل خاص به . ثم إن 
المسألة تعود ثانا إلى فكرة النظام عن الح اشر ؛ فالآل فعل أصل فى الرجود يصدر عن 
الموجود اتقديم الأزل ۰ بنا ای فمل غثر صل لايك حنى وجود الإنسان إلا موقا عرض . 
ولا يصل إطلاقا إلى ماهية انلیر الأعظم وهو اق ولكن قد بصل إلى ما هو دونه كالإنسان 
وعالم لملائكة أحياناً . وعلى هذا ستطيع أن نضر ما تضمته النصوص الدينية من خطيلة 
بعض الكائنات الى هی دون الله کلیس ۲ أو خطيئة آدم . أما الثنوية .. وتشترك معها أغلب 
الفلسفات القديمة » فكان أصحابما اما حزيئة » أوأما ذات نظرة تشاقدية فى موجد الوجود .. 
حاولت أحياناً -- حين رات قصر الحياة ‏ أن تلتمس فى الأساطير بعض العزاءء وحاولت حي 
آخرآن تفسر الشر ولباطل على أنه أصيل فى هذه الحياة » وأن له مصدرآً قديماً يصدر عنه 
ولا سبيل إلى الفكاك منه . ثمة فرق ثالث بين فكرة كل من الم ولمانوية عن الله : هوأن 
المانوية كانت جبرية المذهب ء بها نشر المعثزلة الإسلام على أنه مذحب الإرادة الإنسالية 
الحرة . وى كل هذا تختلف الم القديمة عن العالم مدید الذى حاو أن بنظمه الإسلام + 
وعاول أن يتخلص فيد من الشر والباطل .. وقد حمل لواء هله الفكرة مشيخة العتزلة وف 
مقدستهم النظام . 

یافیا سلف تبافت فكرة قاس مصدر العدالة عند النظام لدى الثنوية . وهذا ييدى 
بنا إل التساؤل عن مصدر هله الفكرة فى غير المذاهب الثنوية» أى هل تستطيع أن نلتمس 
ها ماخ ندی اليوتان » رنن لا تجد هذا الذمب شییا عندهم ؟ حم لقد ذهب آفلاطون 








يذهب المانوية ٠»‏ 





(۱) اللياط : الاتصار ص 45-44 ۰ 
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إلى القول بان مثال لیر لا يصدر عنه إلا انفیر » ولكن الفكرة لا نمدها فى صورن الكاملة 

لدیه . ويستبعد كثيراً أن یکین انظام قد أحذ مه . ثم إن لا نجد فا أيضا شببا عند ارسطو. 
ولا الزواقية من بعده » وبهذا نستطيع ابرم بأن الفكرة أصيلة فى جوهرها وتفاصيلها . 


ره) الإرادة الإفية : : 
النظام إضافة الإرادة إلى الله ضاقه حقيقية : ذلك لأن الإرادة فى إطلاقها على الله على 
إما إرادته لأضاله » رما إرادته لأقعال عباده . أما إرادته لأضاله قضر بأنه تققها 
وأنشأها : و إن الوسف لله بأنه مريد لتكوين الأشياء معناه أنه كونها » وإرادته للتكوين ٠‏ هی 
تکوین(۱).آما إرادته لأقمال عباده فعناء أنه آمر بها أويجبر عليه أوناه عنها: «الوصضله بأنه مرید 
لأفعال عباده فعناه أنه آمر بها والأمر بها غيرها . تقول إنه مريد لساعة ۰ مى ذلك آبدحاکم 
بعلك الساعة عير ويبغى أن نلاحظ أن إرادته لأضضاله هى أفماله . فرادة للتكوين هى 
التكوين: ولكن فبا بخص آفال العباد بقل : ٠‏ إن الأمر بأفعال المباد والحكم با خیرم "٠‏ 
أى أن آمر الله أن يعمل » ونبيه عنه غبر حدوث الفمل أو عدم حدوثه من المخليق » فكرة 
عدم الإضافة الحقيقية للإرادة إلى الله نعأث علد لام من تصوره للإرادة بأنها تستلزم 
حاجة من جانب الرید ۰ تعالى الله عن ذال - 














۲ - العالم الطبيعى 

(۱) علق العام : 

ذهب النظام إلى أن الله نلق الميجودات دفعة واحدة على ما هى عليه الآن : معادن ونبات 
وحيوان وإنسان . و بتقدم خلى إنسان آخر سی آدم نفسه . أما دم ولتأخر فلا يكون أن 
وجودها أو نى حديثها وإنما فى صدورها عن أماكنبا ؛ أى أن الله اکن بعض الوجودات أل 
بعض . فإذا جاء وقت ظهورها ظهرت أى حدثت فا حركة . وليست هذه المركة حركة النقلة 
عنده بل مبدأ تخير . يقول الشهرستانی : ١‏ إنه يثبث الحركة نى الوضع كا يثبت القلاسفة الخركة 
فى الكيف ولكم ولوضع «الأين» أى فى بعض المقولات الأرسطية > على أن هناك لاف كير 
بين النظام وأسطو فهو يقصر المركة على اوقت ولا باخد بالقولات الأرسطلية .. وقد ثنبه 
الشمرستانی إلى هذا ققال : ١‏ إن له في ابخواهر وأحكامها خبط متهب الف مذهب المتكلمين 
(۱) الأشرى : مقالات الإملانيين + ص ۱۹۰ . 

(۲) تقس الصهر: ص ۰۱۹۱ 











فى انلق شی؟ أو ينقض مه شیگ؛ . ویقض الفياط هذا نقضً شديداً » وقول إن النظام كان 
يذهب إلى أن الله يقدر على أن يخلق أمثال الدنيا وأمثال آماها لا إلى غاية ولا إلى ناف » ثم 
إذاكان الله قد خلق الموجودات جملة فإن آياته ومعجزانه لم يخنقها إلا وقت حدما" . 

بری البغدادى أن النظام انفرد بهذا اقب بين السلمین بل يخائف به أهل الأديان الأخرى 
من بود وسيححيين . وقد تلف السامون قبل النظام فى خلق السموات والأرض أيهما أسبق ؟ 
والعتزلة نفسبا : ونخاصة البصرية قالت بأن الله خلق إرادته قبل مراداته . واعتظدوا جميعا بان 
بعض الأجسام حدث قبل بعض الآخر , وأبو هنيل يرى أن خلق قوله للثىء « كن ٠‏ قبل 
خلقه للأجسام ولأعراض .: أما قول النظام عند البغدادى فهو یساری ۰ أو هو أشد من + 
قول الدهرية » وهؤلاء قالوا بان الأعراض كلها كامنة فى الأجسام » وأن وصف الأجسام بها 
فا تعين بظهور بعض رکون بعض آخر . ويرى الندادی أن كلا الملحبين : ملحب 
النظام فى الظهور ولکمون فى الأجسام » ومذهب الدهرية فى کون الأعراض وظهورها سبؤديان 
إلى إنكار حدوث الأجسام والأعراض 9؟ . 

أما الشبرستانى فيقرر : أنه أذ هذا دهع أصحاب الکمون والظهور من الفلاسفة ٠‏ 
وخاصة الطبيعيين لا الإهيين ۳ . وهدر كاقلا الطبيعبين لین يشير لیم الشبیتا 
أنكساغوراس . والشهرستانى نفسه نی كلامه حن آنکساغوراس ید کر أنه أول من قال بالظهور 
والكمون . ولكن هورفبتر رجح أن تارب لا بالرواقية » وان النظام فد نأثر 
بفكرة العلة البدرية عند الرواقية . وقد كتب الدکتور عبد افادی أبو ريدة فى أصول نظرية 
الكمون عند النظام ويناقش هورفیتز وهورتن -- الأول فى رده النظرية النظامية لارواقية » نی 
فى ردها لألكساغوراس- ويبين أبو ريدة آنا فكرة نظامبة أصيلة مرتبطة بأصل التوحيد عنده'". 

















رب نقد فكرة الحزء اللى لا يتجزأ وعلافته بدكرة العلرة : 
لم يقبل النظام فکرة اه الذى لا يتجزأ » ققال : ٠‏ لا جزء إلا وله جزء ولا بعض إلا وله 
بعض » ولا نصف إلا وله نصف ء وان ابمزه جائ زتهرثته أبدا » ولا غاية له من التجز و۲۱ ۰ . 


(۱) الشمرستاق : الملل واتمل ص ٩4‏ . 
(۷) اللیاط : الاتصارص ۰۳۰-۲۲ 
(۳) الخدادی : الفرق » ص ۱۲۸ . 

( 4) الثبرستاف : الملل والتحل ص ۳۸. 
(۰) أبر رينة : النظام ۱۵۷-۱۸۰ 
)١(‏ الأشعرى - مقالات الإملاميين ص ۳۱۸ 


1۷ 
ونقل المياط هذا عن النظام فقال : « أنكر إبراهيم آنتکینالاجسام مجمرمة أجزاه لا تجن . 
وزعم أنه ليس يجزه من الأجزاء إلا وقد يفسمه الهم إلى نصفين »997 ويشير إلى هنا أيفا 
الشبرستانى » ولكته يتابع منبجه اللمارن فیدکر أن النظام واف اقلاسفة فى قوام حفا" . 
أما البخدادى فبرى » بعد أن شرح قول النظام » أن فكرته عن تناهی الأجزاء إلى لا غاية > 
تميل کین الله یا بالأجسام ۳) . ولكن اللياط يذهب إلى أن قسمة ‏ ابؤزه عند اقام قسمة 
وهمية .- أى بالقرة لا بالفعل ۰ فيقول : ٠‏ ولا أنكر إبراهيم أن تکون الأجسام مجموعة هن 
لا تج » وزعم أنه ليس هناك جسم من الأجسام إلا وقد يقسمه الوهم نصفين» آی أن م 
“ها يقل الذكتور أبو ريدة كان يقول « بقسمة وهبة ذهنية احيالية؛ كا بری أن نقول انلاط 
تبت أن النظام كان يمن بان الأجسام متناهية فى مساحتها وذرعها؟ . 
نعود إلى سياق النقد : [ذا كانت الأجسام تتجزأ » ولا يمكن انمایها إلى ما لا جزه له ۰ 
فإن المكان حينئذ يمكن انقسامه إلى أجزاء لا تتاهی » وهنا تقابل النظام مشكلة دقيقة هي : 
كيف نقطع فى مسافة پمکن تیا مكانا لا ہایة له ؟ > النظام على هذا بفكرة الطفرة + 
واطفرة عنده ہ ھی أن ابام قد يكون فى مكات متنطفرمنه إلى المكان السادس أو العاشر منه 
من غير مضى بالأمكنة اتوسطة بينه وبين لماي فلا مشت نة على صخرة من طرف 
إلى طرف وتكون بهذا قد قیلعت مكانا لا هاية له: فون پیش ما قطعت كان بالمثى » وبمفآ 
كان بالملفرة + . 


جر 








زح ) المركة عند النظام : 

إن فكرة النظام فى الطفرة غق مع فكرته فى ا مركة فالأجسام عنده كلها متحرکة» وهی 
تتحرك فی الوقت الى حسما فيه ساكنة . والحركة عنده حرکتان: حركة اعبّاد» وحركة نقلة . 
آما الأول فهى اللمركة الحفية» وأما الثانية فهى المركة الظاهرة . فامركة إذذعل نوعين : حركة 
امياد فى المكان » وحركة نقلة عن المكان90». والمركات كلها جنس واحد۳)» وال أن 


(۱) اللياط : الانتصارص ۴۲ . 

(؟) اللبرستان + الملل ص ۲۸ . 

(۴) الندامی : الفرق ص ۱۱۳ ۱۲۴ ٠‏ 

(4) ابو ريدة : النظام ص ۱۲۱-۱۲۰ ۰ 

(0) البنداص : الفرق » ص ۱۷۸ وانظر أيضآ المنية والأمل ص ۲۹ ۰ بالل ولحل 
۳۹-۳۸ 

۰ ۳۸۷ - ۳۲ الأشمرى : مقالات » ص‎ )٩( 

(۷) نفس المسير ص ۳۸٩‏ ۰ ۰۳۸۷ 





لياف 
تفعل الذات فعلين غتلفین » أى لا يصدرعن الذاث إلا شىء کل واحد . ودنا الكلى هو 
الحركة. أما السكون فلا يتحقق إطلاقاً بل إن اسم جتحرك فيه: أى أن سكون الإنسان فی 
المكان معناء أنه كان فيه وقنين. ومعنى كونه فيه وقدين أنه تحرك فيه وقنين 21 أي أنه بتحرك 
فى المكان حركتين بيبا حسب أنه ساكن فيه . ويذهب النظام بالمذهب إلى ناه : دإ 
الأجسام فى حالة علن اله أيضا كانت متحركة حركة عاد" ٠‏ .. إن أثر الرواقيين ظاهر 
تماما » فحركة الاعیاد هی حركة الور عند الرواقوين . 

لم يرافق المعتزلة على فكرة النظام » ولا سيا آبو افذیل. وقد نكر آن ينتقل ابلسم من‌مکان 
ال مكان ول عض إلى ما قبله ء رأنكر أن تكرن الأجسام كلها متحركة . بل قال نها حول 
فى الحقيقة ونسکن فى اللحقيقة . والمركة والسكون من الظواهرالى لا يمكن إنكارها . وم رف 
أبضاً على فكرة أن السكون هو الكمون » وأن المركة هى الظهور » فإذا ما ظهرت الأجسام » 
كانت دائما متحركة . و يوافق الملاف أيضاً على أن الحسم فى حال خلق الله له متحولك بل برکه 
أله لا ساكن ولا متحرله . 


( د ) تکوین العام الطبیعی : 

إذا لم يكن العام مکو من أجزاء لاتجراً:+تن أى شیء بنکون عند النظام بتکین من 
أعراض ٠‏ والأعراض هى جما اليليفة ,عنده.....وهذا تفبير رواق. ولكن العرض الوحيد 
الثابت هو الحركة ۰ والله لا يعطى النآس القذرة عل كل شىء من الأعراض سر الركة : 
«ولا يفعل الانسان سوى الحركة » وإنه لايفمل المرکة إلا فى نفسه »> وأن الصلاة ولمیام 
والإرادات والكراهات ولعلم وابخهل والكذب صائر أفماله حركات . وكذلك سکون الانسان 
فى المكان إنما معناه أله كان فيه وقتين. كان يزعم أن || وان والأصوات «الطعوم والآلام أجسام. 
لمليفة ۳۳ , أى أن الأعراض عندهم على نوعين : نوع أقدر الله الإنسان عليه » طرخ لم 
يقدره عليه : الأول هو المركة وما يتدرج نبا ون صفات » ولثائى ما لا دخل له فى التوصل 
إلى معرفه وكهه للا جوز أن يفعله الإنسان ٠‏ نما يفعله الله : إن ما حدث فى غير 
حيز الإنسان فهو فمل الله سبحانه بياب خلقه الشىه كذهاب الحجر عند دفعة الداقع + 
وانحداره عند رمية الراى به ٠‏ إلخ؛ وكذلك الادراك من فمل الله تعال بزيجاب الملقة : بیمی 








(۱) الأشمرء الات ص ۳۲4 - ۳۲۶ , 

(۲) الاعاد هر الدفع أو القصد ‏ ریفس ابن سينا الاعآد بقوله ( الآمّاد الیل هو كيفية 
ایکون بها المسم مدافما لما بمنمه من المركة ) . 

(۲) الأشمرى : مقالات الاملایین » ص 404 . 





1۹۹ 
ذلك أن الله سبحانه طبع الحجر على أن يذهب إذا دفمه داقع » وكذلك سائر الأشياء المندلولة ۲۱ 
هذا يفسر فول الشبستافى : 9 إن كل ما جاوز محل القدرة من الفعل فهو فعل الله ماب 
الملقة » أى أنه تعالى طبع الليجر طبعاً :وله خلقاً إذا دفعه داقع اندفع| . وإذا لفت قو 
الدع مبلغها عاد الحجر إلى مکانهطبا۳؟ + . 
ربهر عند النظام يتألف من اجناع الأعراض + ويبدو أن السبب فى تصوره هذا هو 
أنه لالم يستطع أن بتصور إمكان وجود صفة زائدة على الذات فإنه لم يتصور العرض إلا على 
أنه الجوهر أو جزه منه . 


۳ - الإنسان 


(۱) الروح ولبدن : 

يقو النظام : الإنسان هو الروح ولكها متداخيلة فى افيدن وشابكة له » وأن کل هذا 
مع كل هنا ران البدن آنة عليه حاجن «ضاط لمر وحكى زرقان عنه أن الريج هى 
الحساسة الداركة وأنها جزء واحد وا ليس ینار ولا دة" ٠‏ . لى نستخلصه من هلا 
النعى هوأن الإنان عنده هوائروح وان .السم سجن هرن . وأن اقوی المحصة والمدركة إغا 
تعود كلها إلى تفس . وق نص آخخر + رو نمی النفس » وزعم أن الروع 
حى بنقسه » وأنكر أن تکین الحباة والقدرة منى غير ای ولقوى ؛ وان سبيل کون الروح 
فى هذا ادن على جهة أن ادن آفة له وباعث له على الاختيار .ور خلص منه لكانت أفعال 
عل ود والاشطرار» نلاحظ أن هذا النص يعبر عن الریع با جسم وکنه ی نص آخر 
يقو : وإنه جسم لطيف مداخل هذا سم الكثيف ۱ ویذکر الکمی نص انظام « إن 
الريح جسم لطيف مداخل هذا الجسم الكثين اللى هو بری ويعس رأنه جر اقعال دی 
الکیین*) . وإذا كان الإنسان هو الرج فالروح هى الفاعلة إطلاقا > والملوم والإرادات 
حرکات ا 

يحول الشبرستائى أن بحدد المصدر الذي استمد منه النظام فكرته هذه فيقول : « وهذه 

(۲) البربتای : اللل وال . ص ۳۸ . 

(م) الأشمرى : مقالات . ص ۳۳۱ . 

(4) تفس الصدر ص ۲۴۲ « 

( ه) الكمى : مقالات ص ۷۰ ۰ 


3 
بعنها مقالة القلاسفة ۰ غير أنه تفاصر عن إدراك مذهبهم فال إلى قرل الطبيعيين مهم : إن 
الريح جمم لطيف مشايك البدن مداخل للقلب بأجزاله الماثية فى الورد » والدهنية فى السمسم » 
والسمنية فى الاين : وقال إن الروح هى اللى تكن ها قوة واستطاعة وحياة ومشبئة » وهى «ستطیمة 
بنقسها والاستطاعة قبل اتقمل 297 » . 

نسنج من هذا النص أن علاقة الروح بالبدن هى علاقة الداخلة . غير أن النتقام يتناقض 

2 ينا حين يقرر بعد ذلك أن الروح هی الى تفعل وحدها وأن ا قوة واستطاعة . 
فهى كا يقرل البخدادی عنه : قادرة على الفعل قبل الفعل ولا تقدر عایه حال حدم" . 
أما مصادر انظرية الظامية فتعددة : استمد من الرواقية الفكرة القائلة أن الریع جسم 
لطيف ؛ فقد قرر الرواقيون من قبل أن الروح نسمة » وانسمة جسم لطيف . كنا أن المداخلة 
النامة عند الرواقيين . ثم يقرب ثانية من أفلاطون فى قوله إن الحسم سجن أو ضابط نفس . 
ويقترب ثالثة من المذاهب الصولية المندبة الى تتکر ما الجسم من ية ولا تأععذ إلا برجود 
واحد على الحقيقة » هو الرجود الروحاق أو النفسى . 


(ب) المواس : 

پکر النظام وجرد حواس تنب »ویری ان الزليح هی الى تدرك الحمرسات من هله 
الفتحات .. الأذن طلقم ...ال اسان ,سم يي غيره ربصرا هو غير فلا يوافق 
على هذا النظام : «إن الإنسان يسمع تفسه بيه » وقد يصم لآفة تدخل عليه » وكذلك 
يبصر بنفسه » وقد يعمى لآفة تخل عليه" » أما كيفبة الإدراك فهو أن يطفر البصر أوالترى 
البصرة ٠‏ أو بى أدق» اتفس - خلال فتحتى العين ‏ إلى المدرك فنداخنه وتتصل به 
وتماوره . كذلك تطفر النفس خلال حى الأذن وتصك الصوت فتسعه . يكذلك فى الشموم 
ولیق 0 , 

ولكن هل اطواس من جنس واحد أو غخفة ؟ إن سياق المذهب النظای النى بقل 
بأن الروح هى القرة الحامة وحدها ‏ يؤدى بنا إلى الفول بان اواس من جنس واحد , فیس 
هناك اختلاف بين حاسة البصر وحاسة السمع . إذن بم تفسر اختلات الفتحات واختلاف 
اتير عا ؟ يور نظام أن الاخعلات إا يدث فى جنس المحسون وى مقع وی + 











(۱) اشہریتان : اللل ول : الل والتسل ص ۲و . 
(۷) اپندادی : فرق صن ۱۱۹ 
(۴) الاشری : مقالات ص ۰۳۹۹ 
(4) الاشری : مقالات من ۴۹۲ . 


۹ 
والتفس هى القرة فى هذه الفتحات : وهى تتشکل وتباين » إذا ما أحست من خلال الأذنين 
تصبح معا ... إلخ . وذلك على قدرما مازجها من الرانع ‏ فالذى نع السمع س كقوة من 
قوى الروج - من وجود اون فيه تلا أنه من جنس الظلام » أى أن طبيعته ظلام نع من 
إدراله لین ۰ ولا تمنع من إدراك الصوت . والذى يمنع البصر من وجرد الأصوات فيه أله من 
جنس الزجاج ۰ أى أن طبيعته زجاجية تع من إدراك الأصرات ء ولا تمنع من إدراك الوا 
أو نی أدق » نم انفس من التكيف فى واحد مما لطبيعة ظلامية فى إدراك اللون » ويمنع 
الأآعر فى واحد مها لطبيعة زجاجية فى إدراك الصوت "° . 

تلك هی فكرة النظام عن الإحساس والإدراك > وهو هتا يمزج الإحساس بالإدراك » 
وأثر آرسطو طاليس واضح نى علاجه لمدككلة الإحساس . 

الإنسان حى مستطیم بنفسه لا بحياة » واستطاعته هى غیره » وی للإنسان الشتطاعة على 
الفعل حى تحدث به آفة » والآقة هى العجر : وهی غير الإتسان والاستطاعة على الفعل 
قبل کون الفمل » ولا بوصف الإنسان بانه قادر على الفعل قبل کون الفمل ٠‏ فى حال وجود 
القمل » فالاستطاعة قدرة على ااقعل قبل حدوث الفعل" یقول النظام « إن الانسان قادر 
فى الرقث الأول أن بفعل فى اوقت الثانى »,وله يقابل کون الرقت الثاثى إن الفعل يفعل ف 
القت الثانى > فرذا كان لرنت الثانى قد| نسلا فال ى/قيل يفمل فى اوقت ای قبل کون 
الثانى ۰ هر الذى قبل فى الثانى إذا حدث لت نان(*؟ ۲ . 

ولكن ما هو جال الاسصلاعة عند ام تاتالا امل الأغراض والأعراض تعود 
على شىء واحد هو المركة . أما غير الحركة فان النظام يعتبرها أجساما > وللا فلا يقدر الله 
الإنسان علیها(*۲ ۰ يقو النظام : ولا يجوز أن بقدر الل سبحانه أحداً إلا على الفرکات + 
وهی جنس واحد »۲۳ , 

وبمفى النظام متطابقا مع سياق مذهيه - الذى يقوك إن الموجود لايصدر عنه إلا فمل 
واحد من جنس واحد - فيقول : « إن أفمال العباد كلها من جنس واحد وهی كلها حرکة ١‏ : 
والسكرن عنده حركة امياد » ولعلوم والإرادات عنده فى جملة الحركات ۰ وهى الأعراض + 
والأعراض كلها من جنس واحد . نما الأثوان والطعوم والأصرات فهى أجسام متداخلة9؟ 





(۱) فس لمیر ؛ ص ۴۲۲ . 
(۲) للس المي : ص ۲۸۲ . 
(۴) فس الصدر : ص ۲۲۹ . 
(4) الأشمرى : مقالات س ۲۹۹ . 
(0) الأشرى : مقالات ص ۳۷۸ . 
)٩(‏ تفي الصدر مى ۰۱5 , 
(۷) اپندادی : قر ص ۱۲۱ . 


8۲ 
ولا جوز أن یفعل الإنسان الأجسام ٠‏ . د إن هذه الأفعال جنس واحد وإنما اختلفت 
لاختلاف أحكامها . وهى ی اباسم جنس واحد لأنها كلها ال البوانات ولا یغمل الحيوان. 
عنده قعلین مختلفين »كا لا یکون من اثار تبريد وتسخین ٩"‏ ۰ . 

إن الملاحظ أن النظام يحاول أن برد الأفعال إلى أجناس عامة ء آی أنه يحاول أن بضع 
فكرة الكلياث أولا وقبل کل شى : 


المسائل المملية عند النظام : 

أما فى المسائل العملية , أى نى الأحكام الشرعية ٠‏ فلنظام آراء متعددة . ينكر النظام 
حجية الإجماع وإلقياس : أما عن الإجماع فلا يث به لأنه يجوز إجماع الأمة فى كل عصر 
على اطا . وأما القياس فقد أحال التعبد به فى المسائل العملية خخاصة . وقد نسبت إليه كتب 
الاصول أنه أول من نادى بهذا الرأى » وبی مغموراً حتی ظهر بعد ذلك لدى طوائف المسلمين 
وعل رأسهم ابن حزم وداود الظاهرى . فرأى مذهب الظاهرية ثم ابن حزم : اما الحجة عنده 
فى قول الإمام الممصوم ٠‏ والإمام عنده بالنص «التعيين . وهذه فكرة عليها مسحة شيعية ٠‏ 

ولكن أهم مسألة تكلم فیا وثارتجنده یا کی الناقدات هی مسألة الصرفة أو (عجاز 
القرآن . هل القرآن ممسجز أولا ؟ بری انظام أن إعجاز القرآن يتمثل فيا فيه من الإخبار عن 
الغيوب ۰ أما تأليفه ونظمه فقد كان يجوز أن يستطيعهما العباد ولا أن الله منعهم وأعجزمم 
أن يفملوا ہلا أى أنه صرفهم عن تن نله ول الشمرستانی  :‏ قوله فى إعجاز 
القرآن : إنه من حيث الإخبار عن الأمور الماضية والآثبة » ون جهة صرف الدواعى عن 
المعارضة ونع العرب عن الاهيّام به جرا وتعجيزاً حی لوغلام لكانوا قادرين أن يأثوا 
له بلاغة وفصاحة 


مدرسة النظام وتأثيره فى مفكرى الإسلام : 

شغل النظام الحياة الفكرية فى حياته وبعد ماته . وظل أثره على أعظم صورة لدى أكير 
عدد من مفكرى الإسلام . ویدو أثره النافذ [ما اد عنه وإما بافجوم عليه ٠‏ 

أما مدرسته المحتزلية فقد كانت أكبز مدرسة كلامية فى العالم الإملاى » با کبر تلامذته 
على الإطلاق هو الماحظ . وأثر به عدد من أعدائه كاين حزم يداود الظاهري . وهاجمه 





(۱) الأشمرى : قالات 4۰4 . 
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أعنف هجوم مفكرو أهل السنة العظماء كالأشعرى ولباقلن وإمام امن زا‎ 
. وفخر الدين الرازى وغيرهم من مفكرين‎ 
. نم عاشت أفكاره فى کنب الشيعة حتى يونا هذا‎ 
وصيه أنه جعل من الملهب الكلاى فلسفة نظرية صدرت عن أصالة مطلقة وفكر‎ 
. مدع‎ 


انر ناین 
معمر بن عباد السلمی 


يعتبر أبو عر معمرین عباد السلمى من کر فلاسفة المعتزلة » وأكثرمم صلة بالفلسفة » 
ولكتنا لا جد الكثير من الأخبار عن حباته . وقد اعتبره صاحب المنية والأءل من رجال الطبقة 
السادسة من معتزلة البصرة . وقد عاصر معمر أبا المذيل العلاف وإبراهم بن سيار النظام » ومن 





افتمل أن تكون شبرة كل من الفيلسوفين الكبيرين - العلاف ولظام - قد ألقت بكثير من 
آخبار حياته نى الطلام 


نشا معمر بن عباد فى البصرة » وكان ایض من اموالى ‏ وید کر أنه كان من موا ہنی 
سالم ‏ وأخط الاعتزال عن عثان الطويل لا ويل . وبذكر الممتزلة عنه أنه كان عالا عادلا ء 
وقد تلمذ عليه بشير بن المعنمر رئيس[ ما پدام ./وهشام بن مرو وأبوالحسين ادائ من 
كبار المدزلة وشايخهم . 

اتصل معمر بن عباد السلمى اي نها تام العرفة .ود عنى الشپرستن 
بتوضيح علاقات معمر بالفلاسفة » وهو يصفه بأنه من ه أعظم القدرية فى تدقيق القول بن 
الصفات . وش القدر خبره وشره من الله » والتفكير ولتضلیل عن ذلك » ۰ رنه أعد أفراله عن 
للفلاسفة ‏ أنه كان یل إلى قولم . كل هذا يدعونا إلى القول بأنه اتصل بالفلاسفة اتصالا 
كاملا . 


يبدوأن معمر بن عباد السلمى رحل إلى بغداد » وأنه عانى من تنبع المهدى والرشيد للمعتزلة. 
وان الرشيد أمر بسجته . ويقص فنا القاضى عبد الحبار قصة غريبة عن موته : وهی أن ملك 
السند أرصل إلى هارون الرشيد ‏ بمشورة رجل من السمنية ‏ نك رئيس قوم لا بنصفون ويقلدون 
الرجال » ويغلبون بالسيف » فان كنت على لقة من دنك » فوجه إلى من أناظره » فإن کان 
الح معلك اتبعناك وان كان معى تبعتى » ۰ فأرسل إليه الرشيد محدثاً » فلما وصل إلى المند 
أكرمه الاك وأنى بعالم سمى ليناظره : فأله : آخبرنی عن معبوبك هل هو القادر ؟ فأبباب 
المحدث : نم . فأل السمى : أفهو قادر على أن يلق «ثله ؟ فقال المحدث : هذه المسألة 
من علم الكلام وهو بدعة » وأصحابنا يتكرونه » فصرفه الملك وأرسل إلى الرشيد بالأمر » وضاق 
الرشيد وقامت قيامته ۰ وال : أليس هذا الدين من يناضل عنه ؟ فقال رجال بلاطه : بل 


et 


يا أبير لین » هم الین نیم عن ادال فى اللدين وجماعة منهم فى اخیس + واخارا 
له معمر بن عباد نله وعلم السمنى بالأمر + رخاف أن يفتضح أمام مذكه - وكان يعرف 
من قبل -- فلس من سمه فى الطريق ققتله!9؟ , 


تلك هى القصة الى يوردها عبد ابمبار عن مرت معمر بن عباد وى شیر إلى أن معمر 
ان عباد قد مات مسماً » ولكن يضعف من صحة هذه الرواية » أن اللياط يذدكر أن روك 
الرشيد إلى ملك المند لم يكن معمر بن عباد وا کان أبا خلدة + ويذكر عله القياط أنه 
«کان شيخ مقددا فى الكلام : وكان مذهبه مذهب معمرق أفمال الطبائع لا فى لمعاف » وکا 
يقول بشىء من الإرجاء » وتیل إنه هو الذى وجهه هاري الرشيد إلى افند للمناارة > فلس 
إليه عصمه من سمه فى الطريق'"2 

أما ابن حزم فيورد قصة أخخرى عن «فاة معمرفيقول « أبو اللعتمر معمر بن مرو 
العطارالبصرى مول نی سلم أحد شبرخهم وأمنهم ٠‏ » ثم يذكر ره دای :رن وافقالدهري 
فى هذا » «یمل هذا طبته ام بالبمرة عند تلان » حى فر إلى بغداد یات بها فا 
عند إبراعيم بن السندى بن شاهك ۳ 


والصادر أمامنا فليلة حقيق نصا اتطيقية نان ٠‏ رشن توقف فى اختيار أيهما ؛ 
حنى حصل عل مصادر ی وأيكد تن ابت أن هلا الشيخ امحل كان له أكير 
الأثر فى المعتزلة من بعده . ری الکمی يفتخر بان عم من شبونعه فى الاعتزال 29 ويحكي 
عن کنر . وينقل عنه أيضاً جعفر ين جرب وجعفر بن حرب أحد كبار ال الأنفياء 
الزهاد . وان هذا كله ما يضمف قرل ابن حزم إن معتزلة البعرة طلبنه عند السلطان. لقد كان 
لبجل مقام كير ینم » کا أن الفياط يتكلم هکت فى الاتصار» وأديعه فيمن رد عل 
النهرية فى أن الجسم لم بزل متحركاً وحركاته عدة . وهذا ما يبت أن الرج لكان ع قدم راسخة 
فى الاعتزال ومقام كبير بين المتزلة . وذكر من أصحابه إبراهيم بن السندى وأبا عبد ق سرا 
وبا يعقوب الشحام وأبا عبد الرحمن الشافضى ورهب الالال ٠‏ 
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(۱) العام الإلى 

العاف : 

لعل أبرز فكرة ترز بها معمر بن عباد فكرتهالمشبورة بفكرة امن » ٠‏ وعن هذه ال 
سی هو وأصحابه اصحاب امعان" » فبا يقول الشهرستانى وأهم مصدر انا يعرض لا نظرية 
العا عند معمر هو المياط وماك نصوصه : « القول پم : وتفسيره أن ممم زعم أنه لا 
وجد جسمین ساكتين آحدها پل الآخر ء ثم وجد أحدهما قد يتحرك دون صاحبه » کان لا بد 
ده من معى حل به دون صاحبه من أجله يتحرك ۰ وإلا لم يكن بالتحرك آول من صاحبه 
قال : فإذاكان هذا حكماً صحيحاً فلا بد من معی حدث له حات من أجله المركة فى أححدشها 
دون الآخر. قال : وكذلك ایض إن سثلت نی : لكان علة هلول المركة فى ده 
دون صاحبه؟ قلت لی آثعر قال کنات بم کر سئلت عن ذلك العنی كان جوابى فيه 
كجرالى فيا بل . 

هذه هی أقوال معمر ٠‏ ناناب لک ال ند الخياط : وتضيرها أن کل 
شی» يتحرك ویسکن لمی فيه ۰ لذا المبى معی آخر وهكذا إلى ما لا نباية . وبقل لا 
الأشعرى أقوال معمر فا فيذكر أن معا كان يقول « إن ابم إذا تمرك لاله لن 
مواطركة ٠‏ لولاهلم يكن بان بکون متحركا أول من غيره ٠‏ ولم يكن بان يتحرك فى الوقث الدى 
يتحرك فيه أول منه بالحركة قبل ذلك . ون كان ذلك ۰ فكفلك الحركة : لوا معنى له كانت 
حركة المتحرك » لم تكن بان ن ن حركة له ۰ یل منما أن تكون حركة لذيره ۰ وذلك ادلی 
کان ی ٠‏ لأن كانت المركة حركة محر نی خر لیس اسان كل ولا جميع + نا 
تحدث فى وقت واحد ۲۳۰ . وهذا نص خطیر .. إنه بوافق تماما ما نقله الخياط عن معمر » 
که اک لیا ٠‏ ودر برض لا حقيقة الع نا لاکل ها لاجس ٠‏ می إذن 
بسبطلة أو جعنى أدق : پا شىء فی ‏ وهذه خطوة لتوضيح الفكرة توضيحا بای . ويستمر 
الأشعرى فى القل عن مسر : وممر يرى أن السواد ولبياض وكذلك القول فى سائر انم 
والأعراض ؛ أن العرضين إذا الفا أواتفقا فلا بد من إثبات معان لاكل ها . وهن ترضيح هام 
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۰۷ 
شمان » إنها ليست هى الأعراض » وانما هی اتی تسيب العرض : + وامعائى الى لا کل لها 
فمل للمكان الى سات ی أن هذه امع اسيع تمل فى المكان ای سبيت حرکنه أو سكول 
و حياته أوماته » إنها هى ای تعلى الفعل للمكان الذى حلت فيه » وا لا بد من 
إثبات معان لا اية لا حلت فيه » لأن الحياة لا نكون حياة له دون غيره إلا مى » وذلك 
الى لى ۰ ثم كذلك لا إلى غاية 906 . 

العام قن تحكمه تلك امعائى > واقصود بلعم هنا العام اطیعی + فكل ما فيه من أعراض 
إنما تتسق فى « شجرة العانى ٠‏ الكبرى البسيطة » ومله الأعراض متناهية » فا هو إذن التفسير 
الها هذه المعانى ؟ تتکب الباحثون الأقدمون كا سنری فيا بعد هذا التضير » ولكن هناك نص 
راع عند معمر م تنه هلان يهو : « أن صفات القه معان ٠‏ . فالماى إذن هى الات 
الإفية » وله المعاق بسيطة يذلك لأن صفات الله بسيطة » وهذه العا غير متناهية لد 
وصفات الله غير منناهية امد » وهذه المعانى لا إلى غاية وصفات اقه لا إلى غاية »له العا 
اعتبارات ذهنية . . لأن الصفة هى اعتبار ذمى_يعود إلى اللات . بهذا حل معمر مشک 
الصفات بهذا الدقيق من الكلام وهذا انامض »يم ينه یط إلى هذا » وان أن سم 
آراد الخركة إذا كان مدار دلائل'الخلديث لا عل الأعراض » فأراد حياطة دلائل 
الحدث عند تقسه » وما لا شك أن معمراً اد نییبت اطرکة » رنب حادلة رتبی ولكن ا عى 
باق وهو الذى بعركها.. ولکن للجم قو ها : ماه بالتوحيد وتصرقه و۱۳۳ 

وا يفهم ابن رای هذا على الاطلاق حين ذكر أن سم و کان يزعم أنه ليس بقع 
مل نى العام إلا عه ألف فل وا لا تناهي من الافال ال عنده فى قدرة الله و قار 
غيره أن يفعل فعلا واحدا فى وفت واحد أو مالة آلف فمل ۰ ولا بد عنده لمن فمل فملا واحدا 
فى وفت واحد من أن يفعل ممه لا يتناهى من الأقعال ٩۳»‏ : لم يدرك ابن الرلوندى فكرة معمر 
فى الممائى اللامنتاهية وهى صفات لقه الاعتبارية » وان إذا كانت الأعراض فى العام الطبيعي 
متناهية فان علة الأعراض هی الصفة الافية » أو ی أدق : الذات 29 . 

کا أن ابن الراوندى أيضآ ذكر أن معمرا يقول بأن الأمراض والسقام من فعل غير الله » وكذللك 
فا يصيب البات» وهذا خط ؛ إن معمركان يزعم أن اف امرض المستقم لمن أمرضه وأسقمه > 
وأن آحدا برض نفسه وا يسقمها » ركان يزعم أنالله المصيب قنبات وازرع بالصائب 
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الى تكين من قبل » ام ما أصاب الزرع من ظلم ناس وحورهم فإن لله من فلك بریء » 
وو من فاعله من ظلمة الاس ؛ كا أن معمراً يذهب إلى أن الله « خلق الوت وللياة » . 
إن معما بتحب إذن إلى أن كل شیم إلى غاية » ولكن شبن واحدا فقط إلى لا غاية هر 
د العا » وی أدق » نحن أمام أروع نفسير للقدرة الإلية الى هى اللات اللاستاهية 1 
فى وعدها مصدر القعل + وهى وحدها مسببة الحركة ولسکون ۰ والموت والحياة » وهی وحدها 
البسيلة البدأ رتیت فى الرجود ولکن يصدر عله انير فى الجود ‏ 
وقد خط این حزم فى موضعين- وقد امه هذا سس ف اما وهر يتكلم عن ملب 
معمرق الا = فيقول فى موضع بان معمر كان یذ کر ہ أن ف العام أشياه موجردة لا نيا 
ولا يحصيها البارى تما ولا أحد أيضاً غيره: ولا لما عنده مقدار ولا عدد » وذلك أنه کان بقل 
بان الاشیا تختلف بمعان فا + وان تلك امعانى يمان أخرى فيا , وتك العا تلف بمعان 
أخرى فیا وهكذا بلا با () ٠‏ . يم يذكر معمر أن الأشباء موجودة إلى لا نب »وا قال 
بان الأشياء موجودة معان لا إلى نا وهذا يسجيعى أيضا خطأ استتتاجه أنه وافق الدهرية . 
وف الوضع الآخر يقيل ابن حزم لمم یمه فقاو إن ردنا ره والساكن » 
انا أن مع حدث فى اسر به فاق نکن طلفته ٠‏ ان معنى حدث فى اسان په 
أبضا فارق التحرك فى صفته :ول چلمن أن نی ارکة معی به فارقت السكون » وان 
فى السكون ستی به فارق الحركة. ول علما فى كلك ای النی بهخالفت المركة السكين 
معی به فارق المعنى اللی به قار السكون يدكذا اد أوجبوا أن فى كل شیء نی هذا العام 
من جور أو عرض - أى شی ء كان معاي » فا كل معى ما عداه فى العام + رن 
آیض من تلك الماز ۰ لا أشياء موجودة منغايرة ٠‏ وأرجبوا بهذا مجود أشياء فى زمان دود 
فى الما لا ناف لمددها ویری ابن حزم أن مس طبق هذا فى الكفر ولکافر والإمان ولان » 
ويرى أن هلا التسلمل لا إلى تباية وهو برى أن الحواهر تلف يغيرية فيهاء وكذلك الأعراض » 
وکا ی كل تی : فكل شيئين وتا تحت نوع واحد ‏ ما پل الأشخاص» فإنهما فان 
بیریسا ۰ فإن كنا وقما نحت نوعين » فإنهما خفن بالغيرية فى النوع اغا . ابر ان 
ها نوج جامع للجميع آشخاصما ۰ إلا أن کل ذلك واقف عند حد من العدد لا پزید۳) وعدا 
ما یلق اين حزم .. اللاعددية فى امعان » ولكنه يخلط بين العانى والمراهر والأعراض . 
وقد أخطا اليغدادى حين قال بان معمرا يدعى أن كل نوع من الأعراض الرجردة فى 


لكي عل نوی سا يه 
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الأجسام لا نهاية لمدده(۲۱. إن معمرا ب ذكر أن الأعراض لا متاهية . وانما ذکر أن العاف 
لا متاهية » وبا بورده البغدادى نه بعد ذلك يعبت هذا : «نه قال ( أى معمر) إذا كان 
المتحرك متحرکا بحركة قامت به فتلك الحركة اخخصت بمحله لعي سواها . وذاك الى بخص 
بمحله لى سواه ٠‏ وذلك العنی ایض يختص بمحله لعي سواه » وذلك المى أيضا یخن 
بمحله لمنى سواه لا إلى نهاية . رحكى الكعبى عنه فى مقالاته : إن الحركة عنده زا 
خالفت السكون حى سواه ٠‏ وكذلك الکین خالف الحركة لمی؛سواه : وان هلين 
المعنيين مخدلفان لمعنيين غيرهما » وهلا القياس معتبر عنده لا ل نها ۲۳ , 
لا أنه لا بقل يحوادث لا اية ذا کا ظن البغدادي . ولا ید کر 
أن الأعراض غير متناهية » بل المعانى المسببة للأعراض هى وحدها غبر مشاهية ۰ وأن معمرا 
لا یرل إطلافاً بیود حوادث لا بمحصیها الله تعالى , 

وكذلك أخطأ لشپرستانی حين ذكر أن معمراً يقول إن الأعراض لا تناهی فى کل نوع ٠‏ 
وأن كل عرض قام محل فا يفوم به لمی وجب القيام به ۰ وأن ذلك بقدی إل التسلسل + 
وزاد على ذلك ققال » الحركة خالفت السكون يي أوجب المخالفة ‏ لا باب ٠‏ وكذلك 
مغايرة آلثل ومائته وتضاد الضد , كل ذلك ده لع ۱۳ ۰ فعمر لا يقول على الاطلاق 
بان الأعراض لا تنامی أل کل نوع | ولا يقرلا يأل المعانى لا تناهى ٠‏ والعائی غير 
الأعراض عنده . 

ما إذا انتقلنا إلى المحدثين فإننا نری هورق بقرر آن معمرا يضع خمس مقولات هی 
الوجود والمركة ولسکین والاثلاف ولفيرية » وأن هذه هی بعينها مقولات أفلاطون . يذهب 
هورفيتز إل أن معمراً كان تلميذا مب لافلاطون : وعخاصة أن مصطلح « المعانى » هو رجمة 
أدينة ه للمثل » » فهناك صلة بين المذهب الأفلاطوى الثالى وبين مذهب العا عند معمر.. 
ولكن هذا خطأ إذا فهمنا المعاثى كا بينت - على أنها صفات الذات : أو عى أدق هي 
قدرة الله اللامتناهية . 

ويذهب الملامة الكبير محمود المضيرى فى مقالاته فى جلة المعرفة عام 1470 عن الآثار 
الأفلاطوية أى المعتزلة القدماء إلى رای آخر وهو أن : « مقالة معمر نذكرنا بالتقاد: أرسطو 
وشرحه الل الأفلاطونية . ولا سيا للحجة الى سماها ٠‏ الرجل الثالث » . إذ أن هذه الحيجة 
تضع حد! ثانا ما هو مشارك بين المحصس وال » ثم ہا تفع فرق ذلك حدً! ربعا نا هو 
مشترك بين هذه الحدود اثلاثة وهكذا إلى ما لا چناهی . تأثر معمر بشرح أرسطر لأفلاطون 

(۱) ابندای : اوق ص 58-88 , 


(۲) تفس السار ص ٩۲‏ - 
(۲) البریتای : الملل ۽ + ١‏ ص ۰4۰ 








۰ 
ووافق عليه » ولا سيا وتعن نعرف أن آرسطرکان من آهم مصادر معرفة أفلاطون عند السلمین 
أشياء موجودة » وقوق ذلك هى موجودة بذاتها > ثم 
اتى ال رجة عن العالم ا حى » . 

وإنى أرى أن هذا بعيد كل البعد عن مذهب معمر ؛ وأن المعانى ليست كنا يذكر العلامة 
المرحوم محمود الحضيرى « أشياء » إن الأشياء سواء أكانت جواهر أو أعراضا ۱۵ معان » ولكن 
المعانى نفسبا ليست أشياء ۰ إنما هی القدرة » أو حف القدرة » ولا عکن للأشياء أن تكين 
موجودة بذاتما إن الوجود بذاته هو الله فقط + فلا حل إذن للقول بأن معمرا تأثر بأفلاطون » 
كا شرح أرسطو . 

ومن هذا الامتحان التصوص لنا ما ی فكرة المعانى عند معمرمن أصالة . لقد حل 
بها مشكلة الصفات من احية » والنظام المنناسق فى العالم حركة وسكونا وحياة ومون من ناحية 
أخرى . أو ععى أدق . اقد حل بها مشكلة الافير ولبات . ومشكلة الأضداد 








“تر الله 


حاول الشيخ البصرى تنزیه الله تیلقا )ول فى فى الصفات | کنر ما فعل المعتزلة . 
يقول البغدادى بأنه كان نکر أن. ليله رصف له بانه موجود آزل) وإلسبب فى هذا أن 
القديم أحذ من قدم یندم فهو قاب > رم وكفعل کقواک ال . منه ما قدم وبا حدث . ووصف 
الله بالقديم يشعر بالتقادم ازمنی ۰ ووجود البارى لبس بزمای : وهنا إتضح لنا السبب الک 
من أجله ينى معمرصفة القديم . وهو أن بضع الله خارج مقولة اما ۲۳ . 

ریدو أن صغة القديم آخذت مکانا ماما لی جاع ااتکلمین . ولسبپ نی هذا أنه لم يرد 
ف التصوص الدينبة وصف اقه بالقدم » ولذلك اخلفوا فى حمل هذه الصفة عليه ۰ فیغابرکه 
بعض المعتزلة أن الله قدیم ععی أنه لم بزل كان لا إلى أ وأنه لدم لجميع المحددثات لا إلى 
غاية ۰ بری بعضهم الآخر وعلى رأسهم عباد بن سابان أن معنى قوزنا فى الله إنه قديم » آنه م بزل“ 
سعى / بزل هو أنه قديم + بل أنكر عباد القول بأن الله كائن متقدم للمحدثات » وقاله 
لا يجوزآن يقال ذلك ويذعب بض من معتزلة بغداد أن می قديم أنه إله . ويذهب آبوافنیل 
العلاف كا رأينا من قبل . إلى أن معنى قديم هو إثبات قدم الله هو الله 
ب + فيرى أن معنى قديم أن له قدماً . وينكر ابن حزم أن يرصف الله بصفة 
(۱) القداض : 
(۲) اشبرستای : اللل والنحل + ۱ ص ٠١‏ . 


















لله 
اطلنً أوأن تلق عليه صغة لم يرد ظاهرها فی القرآن . كل هذا جعل معمراً نکر إطلاق صفة 
اي بر أن نصوصاً آخری يوردها الأشعرى عن معمر تقول : ٠‏ لا أقول إن البارق. 
قدم إلا إذا حدث الحدت() و« لا أقول إن البارى قدیم إلا إذا أوجد المحدثات ۲ آی 
أن الله لا بقع نحت أى تقريد زمائى وی کان فى هذا اقييد الزمانى إثبات للقدم أو للأزلية > 
واغا القدم اعتبارى ذهنی نضعه تعن فقط إذا أوجد الله الحادث . وهذا ثنزيه دقيق أو دول 
فى لطيف الكلام وغامضه . 

وهذا الننزيه الدقيق دعاء أيضآ إلى أن يقرر - كا قر أبو اذيل العلاف من قبل - أن 
الق غير المخلوق » والاحداث غير الحدث » فالإرادة أو كلمة التكوين » أو إيحاد الأشياء 








بعد أن لم ب » أوالإرادة المثثرة فى الأشياء ليست من الله » والإرادة كا علم عند المحدزلة س 
ھی ال . أو نی أدق تحن هنا أمام إرادتين كا رأينا عند أبى اغذيل ؛ إرادة قديمة هى 





الذاث + وإرادة مؤثرة ليست هى الذات بل هى كلمة التكوين أو كلمة كن : أو الإحداث + 
وكلمة التكوين ليست هی الأشياء المكونة . . هنا تمبيز دقيق بين الله وبين المخلوفات » وبين 
إرادة الله المؤثرة وبين الموجودات نفسها . ولكن_هلن تستطيم 
الط + بين الله وبين العالم + وأن يكون معط قيال ر#بالأفلاطونية المحاثة كا يذهب دی بور 
عى نفس الفكرة عند ایی المذيل العلاف لا ند ف انرص الى بين أيدينا ما پری بأ 
الدرلة هامة .وبا اميل وبعمرا اه اور وضع _حد یبط بين الله والمخلوقات + وا 
أرادوا فقط تدز یه( بکل وسيلة ممكنة ٠‏ روا آن إزادة آقه مى اله . ولكن كيف حدث المخلوق؟ 
بإرادة حادثة » أو بإرادة كصفة فعل . وهی حادثة : وهی غير الله وغير المحدث » وهذه الارادة 
الحادئة هى كلمة اتکوین فى بساطة . آما العقول المقارنة «الرسطى رعقرل الأفلاك ولحل 
... إلخ . فهذه أشياء لم تطرأ أبداً على عقل كل من شيخى المعتزلة - العلاف وسمر ٠‏ 

ولکن ناذا لق اه الاق ؟ أو نی أدق هل خلت الله ان لعلة را ؟ تد أمامنا فلا 
أربعة : أما أبوالمذيل فيرى أن الله حلق نی لملة هى الملق ٠ ٠‏ و حلق هو الإرادة ولقول +۳ 

0 نما لق الخلق لمتفعنهم » ولا ذلك ما كان وجه لخلقهم » لأن من ليتع 
بخلقه عنه ضررآ ولا يتضم به غيره » ولا يضر به غيره + فهو عابث + 
عن اللملق » آما النظام فیری أن الله خلق ال لملة وهی المنفعة + 
ان 2 خلقه لم وما أراد من منفعنهم . بأذكر وجود علة ممه ها کان غلرقا » أى 



















(۳) الاشعری : قالات ۱ +۲ س ۰۳۳۸ 
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الطلة خارجة عن الله » بل هى مع اللخلق تفسه . آما معمر قفد أعاد العلة ده فالله خخلق الحاقى‎ 
لعلة » ولعلة لعلة > ویس العلل غاية ولاكل . ولكن هل كان معمر يعلم با يؤدى إليه قوله هذا‎ 
إن الله علة العلل ومعنى المعانى ۰ فعلة ای تعود یه ؟ وهلا ما يجعانا تسامل هل هذه خطوة‎ 
: الوحدة الوجود وعدم للمذهب العتزلى انز ؟ لعل عباد بن سلبان قد أدرك هذا بعد معمر فقال‎ 
5 . 290, خلق الله سبحاته الق لا لملة‎ « 

أما العلم - وهنا ید معمراً يطبق نظريته فى امن فيقول « إن ار عام بعلم » وإن علمه 
كان علماً له عى . ركان المعنى ای لا إلى غاية . وكذاك قوله فى ساثر صفات الذات . فقال 
ف الله عز وجل بالمعانى وإنه عالم لمعان لا نباية ذا > قادر حى سميم بصير لمان لا اية لها » » 
وهذا يوضح لنا تما ما سبق أن قلناه عن الممانى عند معمر من آنپا صفات الذات ۰ أو هی 
اعتباراء ذهنة » ون عام الله له مى . ولا كان العلم هو الذات ولنات هى العلم + ولنات 
ابة ؛ فالعلم أو المعنى الختصلة بالعلم لا نباية . ولكن كيف يتححقق العلم ؟ 

ينقل الشہرستانی عن جعفر بن حرب أن معماً کان يقول : ٠‏ إن الله تعالى محال أن يعلم 
نفسه لاه حال أن يكرن العام وامعلوم و را أن يعلم غيره » کا يقال عمال أن یقدر 
عل الموجود من حيث هو موجود ويل یراوید عن معمر أنه کان يقول « إن من زعم 
أن الله بعلم نفسه فقد أخطا » لأن نف یت بره ولا بد أن يكرن المعلوم غير العلم» وهنا 
نتضح لنا فكرة معمر » إنه يكز لا له ,لأ هذا يقتفى وجود العام ولملوم » آی 
جود تثلية فى الذات الفية » ون هذه الرجهة من النظر أنكر عام الله لنفسه » أما علمه لذره 
فيشرحه الشبرستانى بأن الرجل كان یل إلى ٠‏ الفلاسفة » ولفلاسقة ترى أن علم الله ليس علا 
اما » آی لا یل تا للمعلوم » بل علمه علم ٠‏ فمل » فهومن حيث موفاعل عام + 
وعلمه هو اللى أوجب الفعل ۰ وإنما يملق بااوجود حال حدوه لا عحالة » أى لا يجوز تعلق 
بالمعدوم على استمرار عدمه » وإنما يتعلق علم الله بالموجود . ويرى الفلاسقة ٠‏ أن الله علم وعقل + 
وكونه عقلا وعاقلا عقولا شی ء واحد . أثر هذا فيا یری الشپرستانی - فى معمر فذهب إلى 
اقول بأن الله لا يعلم نفسه ولا يعلم غبره . ویورد اهر قول عباد بن سلبان وهو يشر حمذعب 
معمر أنه قال « لا يقال يعلم نفسه » لأنه دی إلى تايز بين العام وامعلوم . ولا يعلم خيرة + 
لأنه يؤيدى إلى أن یکون علمه من غيره يحصل 29 , موالذات ولذات هى العلم » لا انقسام 
فيها ولا تعدد » وهو فرق العلم » فلا هي فى حاجة إلى أن تعلم ذائها » ولا أن تستمد علمها من 
المادثات المعلومات . 

(۱) فس الستر + ۱ ص ۲۰۳-۲۰۲ 

(۲) اشبرستاف : الملل + راص ٩۲‏ . 
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ون المجيب أن الصدر الحل الرحيد اللی بين أيدينا بنكر نسبة هذا ا ملحب إلى معمر + 
فقول انلیا رد على ابن دی : «کیف تكون حکایه عن معمر صحيحة » والإنمان عند 
معمر قد يعم نفسه ليست یه . فكيف بعيل أن يكين اق جل ذكره بعلم نفسه ويعلم أن تفمه 
ليست غيره »200 وندعش أن ید کر أعداء الحزلة لذب صحيساً ثم يقومرن بإإزامات خاطثة 
عليه » ويأى مرخ المحزلة فيورد المذهب خاطتا » ولا يسنتج دنه شيل . 

ویگر معمر القدرة . ويذكر الأشعرى أن المسلمين جيم إلا معمرآ أجمعوا على أن الله 
قادر على العرض واطرکات وکین والأثوان والخياة و مت ولصحة وامرض ولقدرة ولمجز وار 
الأعراض . 

وى موضع آحر يذكرأن معمرا يقول بالتعجيز لله » فلا یعفه باه قادر إلا على ابمواهر + 
أما الأعراض فلا يوصف الله بالقدرة عليها » وأنه ما خخلق حباة ولا مئ ولاصحة ولا سما ولا قوة 
ولا عجزاً ولا لوگ ولا طمماً ولا ريما » وان هذا كله « فمل الخواهر بلبائمها» . ويعلل معمر 
هلا پان ومن قدر جلى المركة قدر أن يتحرك ؛ ون قدر على السكين قدر أن پسکن . كا 
أن من قدر على الإرادة قد رآن يريد » وان اراد ويكره » وذلك قائم به لا فى مكان + 
تحريكه وتسكينه ام به وهو إرادة ۲ . 

هنا بتيين لنا العلة نی أن معمراً يدكر قبرة ‏ صل الأعراض : إنه يريد تتزيه الله هن 
للكان » لان المكان يستلزم ارك ولسكَون' وات من الشركة والسكون + فإذا قدر الله 
عل امرض - عرض المركة ‏ ححقه عرض الركة : إن من برك يتحوك » ون يسكن يسكن؛ 
والله منزه عن هلا 

وکا ألكر معمر إطلاق القدم على الله » آنکر إطلاق القدرة عليه . إن قدرة الله فقط 
ما تجوز فى منح الوجود للمعدوم » متح الميجود المادة شبه ال الى مها تع الميجودات + 
أما الوجود من حيث هوحادث فى الرجود فلا تتعلق به قدرة الله » وإلا تعلقت بحادث ٠‏ 

وقد هاجم ابن الراوندى معمرآ هجوي عنيفا فى قوله بفعل المراهر بطبائعها » يتيل : 
و ركان معمر يزعم أن ألوان السموات والأرض وا بينهما وكل نی لون وطعومهن ليحن 
وحرهن وبردهن فمل لغير الله .وه لا بقع من حى قادرمميز + ولا یله إلا اموات الذي لیس 
بعالم ولا ادره , ولکن انفياط يرد عليه بص رالع بقل فيه و امعم كان زعم أن هينات 
الأجسام فل للأجسام طباعاء على معى أن الله هيأها بحيث تفل هیا طباعا . وكان ازعم 





(۱). القياط ؛ الاتصار ؛ ص ۰۳ , 
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مع ذلك أن الله هو الملون للسماء لارض ولکل ذى لون بان قعل تکوینها"" بل إن الباط يرد 
ایض بان ابن الراوندى يوافق معمراً فى أفمال الطبائع فیزعم أن حركات الك يكل ما اشتمل 
عليه الفلك من ذى حركة أو سكون وتأليف واختراق وماسة وباينة فمل غبر الله + وأنه لا بقع 
من ای القادر المموز ولا يقع إلا من الوت الذى ليس بعالم ولا قادر ولا حى» فكيف يعيب 

معمراًبقول هو پقول به 

ویشرح الشہرستانی المذهب فی کر أن الله تعال ‏ بخلق شيا غير لاسام ۰ فأما الأعراض 
فإنها من اخنراعات الأجسام .. إما طبعاً كالنار الى تحدث الإحراق بالشمس الى تحدث 
الحرارة اولقمر الذي يحدث التلوين . وإما اختبارا كالحيوان يحدث الحركة والسكون والاجتما 

والافتراق 150 

وإذا کان معمر ينكر خلق الله للأعراض ب-والقرآن عرض عند أكثر المعتزلة .- فهل 

لله القرآن ؟ يفول الأشعرى إن أصحاب معمر يذهبون إلى أن القرآن عرض + والأعراض 
تتفم ان فسمين : قسم مها يفعله الأحياء - يقسم منها بفعله الأموات . وال أن يكون ما يفمله 
الأمرات فعلا للأحواء , والقرآن مفعول - وو عيض ٠‏ وال أن بكون الله فعله على المقيقة > 

لأهم یاون أن تکون الأعراض فعلا .فد :وز ما أن انقرآن فعل للمكان النی يسمع منه » 
إن سمع من الشجرة فهو فعل ها ٠‏ پحلا عم فهو فعل للمحل الذى حل فيه "9٠‏ وهنا يتاي 
معمر الاهب العتزل اللى بنکر, أن یکون كه كلام قدیم مانب الذات . أو یصدر عنه کلام 
بآلة أو صوت . ولا خلق فى اجره کلاما عو لت مه موسی . وخلق فى الك کلم 
هو الذى سمعه اسول صلل الله عليه وسام . وإذا نطق الرسول بالقرآن فالقرآن فعل اليسرك + 

ولگنه عخلوق لله . 

ود کات ا يدع ران وخلقه مشكلة ااعالم الاسلای نى ذلك الحين . ولذلك نری 
البفدادى بضيق أشد اضبق ی همر + وبری أنه نکر خلق الله لأعراض وأذكر مع ذلك 
صفات الله | ة کي ینکر أن ل كلاما . إذ ل يمكته أن بقول إن کلامه صفة لآ 
كا قال أهل السنة والخماعة - لأنه لا يقبت لله صفة أرلبة لية . لم بمكنه أن يقول إن کلامه فعله 
كا قال سائر امعزلة .لا اه سبحانه عنده لم يفمل شرن من الأعراض . والقرآن عنده فمل 
الحسم اللی حل الكلام فيه ولیس هو فعلا لله تهالى ولا صفة له . فلا يصح على أصله أن يكوث 
له کلام على نی الصفة ولا على معنى الفعل ۲۴ . واقد تغالىالبغدادى بعد ذلك فى إلزاماته » 

















(۱) فیط : الاتتصارء ص ٣ه‏ اء . 
(۲) نشبرستان : الملل والتجل : جا ص ۸٩‏ : 

(۳) ااشبری : مقالات + چا ص ۱۹۲ - ۱۹۲ 

(4) ایندامی : الفرق ص x . ٩۲‏ 


ola 

فقول : « دإذالم يكن له کلام لم يكن نه أمر ونی وكليف : وهذا بؤدى إلى رفع التكابف 

وال رفع أحكام الشريعة .. وا أراد غيره لأنه قال بما يؤدى إلبه» ٠‏ راك ذهب الشهرستان 

فق الملل وهذا حط ٠‏ فعمر بن عباد کان يحاول أن ينزه الله إلى أكبر حد ء فأخخطأ الطريق + 

ولكنه لم يذهب إلى هذه نج الخطيرة. لقد كان رجلا من كبار المدافمين عن الإسلام والمكافحين ” 
غنه على طربقنه المعنزلية . 


- العالم الطبیعی 
سم الطبيعي : 

باتوی هشاء لمكم - عدوالزلة اكير معاصر أ المذيل وانظام ومعمر بن عباد - 
آیضم تعرية ام با ا ع با شى ء وان قم يتفه » نری المعتزلة 
اللهم إلا: الإسكاق - يعرفن الجسم « هدس أ عمی أدق . بتکلمون عن أبعاده الظاهرة. 
ولا يتغذون إلى ما وراء هذا : فيقول أبو اخذين”: + اميم هو ما له بمبن وثمال وظهر وبطن 
وأعلى وأسفل وأقل ما يكون الم ستة أجزاء اها عن أالآخ رشيال : وأحدهما ظهر والآخر 
بعلن . وأحدهما أعلى ولثانى أسفل » أى أنه یمر آنفسم مهاته وأبعاده فقط . ويتكون ابلسم 
عند آی ایل من جوا لا تجا لآ یرنه اه سنة ‏ حیتذ یرهم 
یمکن وبجامع غبره جوز عليه السكون والمماسة : و ينمل الاون والطعم والرائمة وغير هذا 
من اعراضه 1 . 

آما النظام فهوأيضا يعرف الحم بأبعاده وعمقه . فيقول الهم هو العا يلى العريض العميق » 
ولكته لا يحدد أبعاده كنا فعل أبو اليل » لأنه پنکر فكرة اهز اللی لا يتجزأ . وأنه ليس 
لأجزائه.عدد يوقف عليه . أنه لا صف إلا وله نصف . ولا جرا إلا وله جز ۰ . 

آما معمر بن عباد قيرى ‏ متابعاً انظا أن الجسم هوالطویل العريض العميق » ولکته 
يتايع أبا اذيل نى أن المسم مكون من أجزاء لا تسج . وأقل الأجسام ثمانية أجزاء + فإذا 
اجتمعت الأجزاه وجبت الأعراض : وهى تفعل الأعراض پایجاب الطبع : ومعمر من القائلين 
بفعل الطبائع كا رأينا من قبل . ثم إن كل جزه بفعل من نفسه ما له من الأعراض + وإذا 


انضم جره إلى جزه ححدث طول ۰ وإذا انضم جزءان إلى هذين اللحزأين حدث عرض . وكوف 




















(۱) الأشمرى : مقالاتب ۲ ص ۲۰۸ . 
(۲) فس للصدر » + ۲ س ۰۳۰۴ 
(۴). تقس الستر لابق : + ۷ صن ۳۰6 





كلم 
العمق بان يعليق على هذه الأربعة الأجزاء السايقة أريعة أجزاء آحری :. فتکون اليانية الأججزا. 
جما عريضا طويلا عبغا ٠‏ : 

.ويقرر معمر أن الأجسام كلها ساكنة فى الحقيقة وستحركة فى اللغة > ١‏ والسكون هو الكون 
لا غير ذلك . وم فى محال خلق الله له ساكن» . وبيدو أن معيراً يريد يإنكار حركة الأجسام 
فى وت خلقها إنكار فكرة الفلاسفة الشائین من الإسلاءيين بان الحركة هی انفروج من العدم 
إلى الوجود ‏ أو من القرة إلى اققعل . إن معمرا يذهب إلى شيئية الممدوم » ولكنه يرى أن خروج 
المعدوم إلى الیجود » أر منح الله الرجود للمعدوم ليس حركة : وإثما هو خلق . ون المحتمل. 
آیضا أن تکین غاية معمر أن يقمر الحركة عل الله 





-الإنسان 


شغل معمر أيضاً عقيقة الانسان کا شغل بها من قبل كل من أ یل لاف ولنظام ۾ 
وقد صور معمر الإنسان بصورة تن ميهي ابلدزه الذى لا پتجزا > با 
جزه لا يتجزأ » وهو الدبر فى العام » نا أن له : ويس هو فى مكان فى اه . 
ولا يماس شا ولا ماه ٠‏ ولا جوز علب رة زاسون والألوان والطعم .+ ولكن يجوز 
عليه الملم والقدرة والحباة والإرادة -ولكولهة نبب وأنه يرل هذا البدن بإرادة ویصرقه 
ولا مارسه ,۳ وقد أورد هذا الت فى موضم آخر 6۳ 
يفرق بين الفس والحسد + ويرى أن النفس هوالإنسان على القيقة : ٠‏ الإنسان مى أو جوهر 
غير الحسد ؛ وموعام قادر عاتار حكيم + ليس بمتحرك ولا ساكن . ولا متلون ولا متمكن . 
ولا يرى ولا يلمس ولا بحس ولا يمس : ولا عل موضعاً دون موضم ولا بحریه مكانء ولا بحصره 
زمان» . فالإنسان إذن نمس أما المد فهو ققط مسرح ظهور هله التق ومی الى تفعل : 
«إنه مدر الجسد : وملاته مع الحد علاقة التدبير ولتمريف» . وبری الشورستائى أن 
معمرا أخذ هذا اقول من الفلاسفة حيث قضوا بإثبات النفس الإنسانى أمراً ما هو جوهر قائم 
بنفسه لا متميز ولا متمكن . وقد داهم هذا ی رأى الشہرستافی إلى إثبات 
الموجودات المفلية ء كالعفرل الممارقة . ويرى الشورستانى أن معمرا مال إل 
فيز بين أفعال النفس الى مياها إزماناً وبين القالب اللی هو جسده »> 
الارادة فحسب » والفس إنان؛ ففعل الانسان هو الارادة > وبا سوی ذنك من افرکات 






وباحظ من هذا أن معمرا 











9۷ 
والسكنات والاعنادات فهى من فمل اد 9906 . 
ونلاحظ هنا أن معمر بن عباد بز تماماً بين أفعال انتفس وال الحسد » غبيما نطاق 
الأول الأفعال النفسية والعقلية » فان أفعال الحسد هی فقط الأفعال المادية ... وقد يقربه هذا 
نی نظر البعض من الثلية الأفلاطونية + ولكن ليس من الملم أنه أذ بها . 
أما البغدادى: فيقدم لا مذهب معمر فى الإنسان متكابلا مع أله يلزمه إإزامات متعددة. 
ينقل البتدادى عن معمر أنه يقول فى الإنسان إنه شى ء غير هذا بلس الحموس + وهو ى 
عام قادر عار وليس هومتحركا اوسا کت وت :ولا برى ولا يلمس ولا بل موضعا دين 
مرف ٠‏ ولا ويه مكان دون مكان . یله هى الس على الحقيقة + أو نی أدق إن 
الانسان هوالفس على الحقيقة . 
ويحايل البندادی أن يورد هتا الإلزام عليه : + تقول إن الإنسان فى هذا ابمسد ؛ أم فى 
السياء » آم فى الأرض » أم فى اب » أم فى ره ؟ ويرد معمر على هذا بقوله + + لاأطلق 
شیا من ذلك » ولكنى أقول إنه فى ابلس مدبر » وى النة منعم ؛ أو ف الثار معلب + ویس 
هو فى شىء من هذه الأشيا. سالا ولا متمکا له لیس بطوبل ولا عريض » ولا حميق + 
ولا ذى وزك » وهذا تيز دیق ایض پن اش ابي » صنضرب صفح عن إلزامات 
البندادى وتقل إلى نقطة هامة تقلها ادا" للكت المعنزل ۰ وهى أن معمراً کان يقول. 
إن الانسان لا فمل له غير الإرادة ء واو الأغزاقى:أفهال_الأبتجام بالطباع ۲۳ . وهذا تطبيق 
أله فمل الطبائع عنده : كل یم بطييح » فالتفس فا اشكر وتعقل + ولجسم الأفال 
الادية . فالمذهب منسجم متكامل » وقطعة رائعة من مذهب فلق » وإعل ظهور مصادر 
وؤالق جديدة عن المعتزلة تمدنا بمعلومات أكثر عن حياة وفلسفة هذا الشيخ المعتزق العريق ٠‏ 




















(۱) اشبریتان :اللل » جل صن ۹۰ ۰ لقم 
(۲) البندادى : القرق ص ٩۳‏ ۰ 
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الصادر العربية 
الکتب النهجية 
١‏ - مصطنی عبد الوازق : « تمهيد في تاريخ الفاسفة الإسلامية ٠‏ : 


الکاب يشمل مجمومة المحاضرات الى ألقاها هذا الأستاذ الأول تفلسفة الاسلاية 
بالجامعات المصربة . وهو ملهج أكثر منه مادة ۽ وقد حاول أن يعرض فيه منهج جديداً لدراسة 








وعلماء آصول الفقه . ونبج مصطق عبد الرازق صحيح فى ناحية وغير صحیح فی ناحية أخرى : 
صحيح فى تلمس عبقرية المسلمين الفلسفية فى كتاناتتٍ الأصوليين وعلماه أصول الدين وعلماء 
أصول الفقه . وذير صحیح فى اعبار وجود فليفة نب( ی كتابات ١‏ فلامفة الإسلام ٠‏ 





ففلسفة هؤلاء الأخيرين غبر إسلامية » هى بونانية في یا نبا وزیج من الأرسططاليسية 
والأفلاطونية المحدئة . والقلسفة فى أية أ تن الأبم هي انبعاث دابل يعبر عن الروح الحضارى 
هله الأمة » ویس من المعقول أن تایه نات الدالية العقلية لأمتين تین أشد 
الانختلاف جنبيًا وعقليًا ولغوا . وفظسفة أمة من الم لا تخرج عن دائرة «السنةة الى تضعهة 
هذه الأمة وين خرج على هله اس نفظ حي من در كلها وم يعد بت فسوی فكره 
الذاتى .- وهذا ١ا‏ حدث ١‏ لفلاسفة الإسلام » وا كان تفكير هزلاء الفلاسفة بام الإسلام 
سوی ثورة فكرية اروح القلسفية الأصيلة إزاء فلسفة دخيلة م تقدح تى أعاق الب المسلم ٠‏ 
وقد اعتاد باحثو الفلفة الإسلامية المسلمون يقرروا - حت تأثير فكر خاطی - أن 
فلاسفة الإسلام هزلاء » أنتجوا تفكرا إسلامينًا خالصا] أصيلاء أو تفكبرآ موقا فيه خاصر 
إسلامية , وتايع كثيرمنالمتشرقين هذه الفكرة غير الصحبححة؛ تالا فلسفة ابن مین رد 
وغيرها باللدراساث الستفيضة. ولكن اتبى الأمر بهم أو بأكثرهم إلى تقر ير يوزائية هله القلسفة | 
وقد تابع مصطلى عبد لزق هذه الفكرة الغاطة وأخذ با > غير أن عله الباهر لذ 
لا يححد » هو أنه وجه الأنظار إلى عبقرية المسلمين الفلسفية عام الكلام وعلم أصول قق . 

۲ على ساف النشار : مناهج ١‏ البحث عند مفكرى الإسلام ٠‏ - 
دارالمعارف ‏ إسكتدرية 1456 
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۷. 

حاو مؤلف هذا الكتاب أن يفسر الروح الحضارية الإسلامية فى ضوه مهاجمة علماء 
المسلمين للمنطق نی » فألبت أن المنطق الأرسططالييى - منیج الحضارة ولفکر ای س 
لم يقبل فى الدارس الإسلامية العفلية ۰ بل هوجم أفظع مهاجمة . ولفظ كاملا . وا کشت 
زلف وجود المي التجرييى - رقد عرفته أرربا بعد قرون فى مطاع حضارتها اطدية .- فى 
كتابات علداء المسلمين . وأقام ‏ نیج تركيبى ‏ عناصر هذا المبج كاملا وین له فى نباية 
الأمر أن اكتشاف وجود هذا الهج لدى المسلمين يفسر روح الحضارة الاسلامية: وبانة هله 
الروح للحضارة اليوثنية: بها جد الحضارة الأول حضارة عملية تجرييية تنجه إلى تحقيق الفعل 
الإنسانى فى ضوه نظرة حسية ملموسة + أرى الحضارة الثانية حضاء إلى الموهر ای 
للأشياء » لكته غير ملموس وغبر سوس ... أو بأسلوب منطى ۰ جد الحضارة الأول حضارة 
استقرائية » بنا نهد الثانية حضارة قياسية . 

۳ - اللکتور إبراهم پیوی مدکور : « نى الغاسفة الإسلامية :میج و 

وقد حاول الدکتور مدکور أن ثبت فى کتابه اصالة الدرسة المشائية الاسلامية : وأنها لون 
جدید من آلوان الفلسفة ۰ وأنها تعميز جدة وافکار لا نجدها لدی فلاسفة اليونان . 














1) Lorganon d'Afistote dans fe اقم‎ Afabe 
La place اه‎ farabi dans le 16و1۵‎ musulmane. 


وف الکتاب الأول عرض راع لو أل العالم العربى وأثره فى مختلف المدارس س 
كلامية وفقهبة وعلمية ولنسفية . وى الكتاب الثانى عرض لآزاء القاربى ثم تطورها لدى 
الفلاسفة الإسلاميين الشانین من بعده + مع عاولة لتييين جما رأصالما 

أما عن كتاب أورجانونأرسطو فقد كان کتاب منهج البحث عند مفكرى الإسلاممناقشة له . 
إن ال الأرسعلطاليمى قد تقل إ العام الإسلاى» وأثر فقط -- فى المدرسةالمدائية الإسلامية 
وبقيت الدارس الأخرى النبثقة عن نظام إسلاى بعيدة كل اعد عنه ٠‏ تعاربه وتجاهده » 
وكانت قد وضعت منطقاً يختلف عنه تمام الاختلاف ‏ فی روحه - وق ججزئياته . والدکتور 
مدكور بری أنه كان لمنطق أرسطو آثره الكبير نی العالم الإسلاى . ولست آری هذا على الإطلاق: 
إن سيادة منطق أرسطو ما بدات حينا تداعی الفكر الاسلای فى القرن الحامس + فاختلط 
بعلوم انا ٠‏ وبع ذلك لم توافق دوائر الفقهاء امتأخرين » وم يوافق «تكلمو الأشاعرة من ناحية 
وتکلمو السلف من ناحية أخرى عني استخدام هذا المنطق فحاربوه آشد حرب . 

أما الكتاب الثانى + فهو عرض منهیجی متناسق لفلسفة الفاراني ۰ ثم أثر هذه القاسفة فيمن 
تلاه من فلاسفة الإسلام . وابحث كامل من الناحية الفنية: وتبع دقین لأصول الفلسفة الإسلامية 





























۱ 

الما فى أصيها اليذانية » وتا التوفيق ین الأفكار وامشالية والإملام . وقدرأى الدكتور 
إبراهم بيوى مدكورأن المحارلة قد جحت وأضفث عل تاريخ الفلسفة أضواءاً جديدة . 

وکن هذه الحاوة - فيا ری كانت غريبة عن روح الإسلام وعن تفكيره ومن مبجه 
العام . | تیش فلسفة الإسلام عن الإسلام نفسه + عن القرآن وعن السنة » لا عن عاو 
لوف سین ولفیی .امد فلاسفة الإسلام المشامين عن الإملام رونا ونا + ومن 
المجتمع الإسلاى فک نيدة وحياة » ومائت الفلسفة المشائية ى الم الإسلاى منذ عهد بعيد > 
ول نمت العقائد الكلامية حى عهدنا هذا . ركان كتاب ١‏ نى القلسفة الإسلامية: هو حاولة 
الدتكتور مدكور الأخيرة فى بیان حفيقة آرائه الى عبر عن كثبر منها فى مطلع شیاه . 

ولكن ينبغى أ أذكر أن الدكتور إبراهيم بيرى مدکرر لم يكن على الإطلاق من مدرمة 
اففاسفة اليئانية الى ,أت فى فلسفة انا ات, وأن لیا يعودكل فكر. ولم ير الذكتور 
اام مدكور على الإطلاق أن فكرنا المعاصر بیغ أن برتبط بفلسفة أوربا محضاربا نحت 
تأثر الندعوة اما الى قدمتها «درسة طه حسين على مسرح تفكيون : إنه ما دام أسلافنا 
قد أعذوا بفلفة لزان - وفلسفة أوربا ماما هى امنداد لهذه القلسفة ‏ ضلينا 
إذن أن ناخذ من هذه المدرسة الأورربية كل ى يح 














قد كان الدكتور إبراهيم بيوى مدکرر یت وت بث ام فزرخ : فراعته فلسفة 
القلاسفة ا مشائين عند اليوذان وعند امس لمیا کاو رن که ر علمى ؛ أن يجعلها 
معبرة عن أصالة إسلامية. وهذا ما أنكره نمام الإنكا با فلسفة بلا شك : ولكلها لبسث 
تعبيراً عن فكر إسلاى وحضارة إسلامية . 

ولكن حسب الذكتور إبراديم مدكور أنه وضع أساس ميج البحث فلس الإسلاى + 
میج يبحث عن الفلسفة وأصالها »کون الذاهب فى صورة منهجية :ول وزيب ٠‏ وقد 
كان الدكتور إبراهيم بيرق مذكورأحد بجال داراعلوم الأوائل لین انح البحث القاس . 

4 الأستاذ الدکتور حمود قاسم : ٠‏ مناهج الأدلة فى عقائد اللة لابن رشد ٠‏ 
مع مقدمة فى نقد مدارس علم الكلام 

وقد شغل الذكتور محمود قاسم فى باریس بابن رشد وی به : قدم دراساته للسوربوك 
عن «فلفة ابن رشد» » وفلكته فكرة اله ابن وعبقريته نی تاريخ الفكر الفلسق 
الإسلاى .وفع قاسم فى هذا انيار بعنف بالغ + فک بء لا يرى الأصالة القوية والفلسفة 
الميقة إلا حيث كان العقل والمذهب العقلی . . اجاه سار فيه مدكور من قبل » ولكن محمود 
قاسم ولج فيه بف بالغ اج حاد - كا قلت من قيل : كان أو عمل لمحم 
قاس هو و تظرية امعرقة عند ابن رشد وتأويلها لدی توماس الأكويى ٠‏ وان هذا العمل 














۲ 
هو رسال الكبرى الذى حصل با عل ذكتوراه الدولة فى بلريس . وقد بت فیا- على رتم 
الجميع = أن تداس الأكويى تلميذ مؤول لنظرية المعرقة عند أبن رشد . وما أشد ويم هذا 
على الللقات الأكوينية فى باريس » وى فزنسا عامة وقد نشر محمود قا.م هذا الكتاب بالعربيةة 
فى مصرعام ۱۹۹۵ ملاح عل أصالة البحثالنى تيز به محمود قا.م » والعرفة الوامعة 
المميقة بالثراث العلمى الرشدى ولراث القلسى لدى توماس الأكويى > ثم نشر بالعربية 
الرسالة العخرى الى حصل بها على الدكتوراه من باريس > وهی کناب «مناهج الأدلة أن 
عقائد الملة لابن شد » مع مقدمة جديدة فى نقد مدارس‌عامالکلام» مقدمة قاسية لأساو 
قاسية العانى > وقد أخفت كتاب مناهج الأدلة نفسه » بل بدا كتاب مناهج الأدلة كذيل 
مبافت المقدمة القوية المنطلقة ۰ وبدا أن الذكتور محمود قادم لم يكن بری فى الحقيقة لنشر 
الكتاب بقدر ما كان يرى إلى نشر آرائه هو + وأن بضع - فى صورة مثناء نقاشه العقق 
للمذهب الأشعرى . وهنا يتعلق بالعقل : ون زاوية العقل ينظر للمذهب الأشعرى ٠‏ ويعاول 
لم هذا الصرح الاثم الذى عاش خلال القرون وا زال يعيش ظافراً على كل المذاهب 
عالياً على کل العقائد » بافياً ما بقيث الدنيلايجتي يرث الله الأرض ون عليها . يؤين الدكتور 
سود قام بأصالة المذاهب العقلية واچازهي وج الدبرة عن روح الإملام + وبهنا كانت 
فلسفة ابن رشد العقلية للقرآن-.من فلسفة الأشاعرة ... وكذلك كان الفلاسفة العقلرون. 
المعبزلة من ناحية واماتر يدية مننابجية أري. , ثم بری فى جبميع كتابائه تهافت المذهب الأشعرى 
وأصالة ملامب المعتزلة والاتريدية من ناحبة » واللعب الرشدى من احبة أخرى » وقرب هذه 

المذاهب الأخيرة قربا عقليئًا من الذهب القرآنى 
ون لا أنكر أصالة الاعتزال ولا أصالة المذهب الماتريدى + وأن كلا مهما يعبر عن الإسلام 
من وجهة من وجهات الإسلام . ولكن المذهب الرشدى لم يكن مذهباً أصيلا يعبر عن روح 
٠‏ الإسلام + ولم يكن ابن رشد سوى أحد شراح أرسطو الممتازين » نیز عن شراحه الآحرين 
فى العام الإسلائى - كالكندي وتقارابى وابن سينا - باه خلص من كثير من الأفلاطونية ا لمحد 
الى ألصقها هؤلاء بأرسطو وبالأخص نظرا . كان المذهب الرشدى عودة للأرسططاليسية 
فى صورة نی ما عرفها فلاسفةالإسلام المشاءون» بل إناللدكتور حمود قاسم يقوك ىكتابه ابن رشد 
وفلسفته الدينية . . « إن ابن رشد حاول ماو المخلص أن يوش بين العقائد الإسلامية وبين 
ما تتعلوى عليه فسقة أرسطو من آزاء كان أبو الوليد يراها حقة » لیس معنی هذا أنه حاو 
التيفيق بای ثمن» ذلك أنه لم يكن إمعة تيد بآراء أرسطر. أو يبذل جهده وطاقته لاقحامها 
عل الإسلام وعقائده كيفما اتفى ۰ بل احفظ فيلسوفنا باستقلال رأيه ٠‏ دائما» وهذا ما لا أوافق 
الدکتور محمود قاسم عليه . . إن الأصالة الحقة الفلسفية إنما نجدها فى المذهب الأشعرى .. 
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فى عقيدة أبى الحسن الأشعرى ونی عمل للامذئه من بعده» حين مرس من المذهب ئی آیدم 
أكبر تمرس منوافقاً مع الكتاب ولستة . وحين وضع أبو ا حسن الأشعرى المذهب أت التلاميذ 
من بعده شرا رغرب » فأنتجوا العلم الإسلاى ولن نجد فى تاريخ الإسلام من يوازى أيا بكر 
الباقلانى وإمام ارين وأبا حامد الغزلل ولرازى «الآمدى والعدد العديد من فلاسفة المذحب 








الأشعرى قدبماً وحديياً . وكان منهج ابن رشد المنطق الووئائنى ۰ ولكن الأشا أنتجرا منطقاً 
إسلامينًا آحر سبقوا به المناطقة المحدلين » ثم انوا إلى وضع الميتافيزيقا الإسلامية > مد 
على ميتافيزيقا القرآن » فوضعرا مذهباً فى الصفات يتلاءم مع هذه | ۰ فتخيروا مبحث 


ابلزء الذى لا بنجزأ » ركان قد سبقهم إليه المعتزلة. ومن العام الطبیعی انتقلوا إلى الإنسان ومكانة 
الإنسان فى هذا العام الطبيعى متناسقة مع الملهب اميف زيى فى الله وى صفاته. وم ينظر الدكتور 
مود قاسم إلى مدهب الأشاعرة ۰ متصلا » فأورد آراءهم فى الله بدين أن يصلها بآنائهم فى 
العام الطبيعى أو نی الانسان ۰ وکانت غايته فقط أن يبين تهافت الآراء الأشعرية : فأخذ كل 
جانب من هذه الآراء على حدف » وحاول أن بحطم کل واحد مها على حدة أبضا . ورأى الحقيقة 
فيا اتفق فيه ابن رشد مع المعدزلة من ناحية والاترپدية من ناحية أخرى . لقد وفف ابن رشد. 
مع العتزلة من ناحية والاتريدية من ناحية آحري 0 ضر ابن رشد مع أرسطوف معظم آراله؛ 
ول يكن له فضل عل القكر الإسلاى نى أى نقفافكزق نات المعرقة . واخذ مثالا من الأعثلة 
العديدة على تحجره العقل مع نا : وهر مثا لیذ کان موقفه بای بافت اللهافت + 
سرى قب المذهب ای ؟ 

وماذا كان موقف الأشاعرة ؟ اكتشفرا فكرة العادة : وهی فكرة أعذت مكانها الكبير 
نى البحث الق العلمى الحديث» ثم فكرة « الله » الغنية فى الراث الأشعرى . ویست آناقش 
هنا تفصیلات آراء للدكتور قاسم؛ إن الناقشة, تستازم عرفا أ للمذهب الأشعرى ألا ثم 
عرضاً لآراء قاسم ثانیً . وهذا ما سأفعله فى ابلزه انفامس من هذا الکتاب الذي سأفرده لنشأة 
الفكرالفلسى ای - أفلاطونبمًا أو روا أوأرسططاليسينًا ‏ فى لاسام . 

وقصارى القول فى هذا الاتجاه : إنه اتجاه عقل بشيد بالفلسفة إذا بنبت على أسس عقلية 
عة ويرى تماتها إذا تخطت هذه الحدود . ون العجب أن يكره محمود قاس المنطق القديم 
وبری الأصالة الكبرى فى النطق الحديث صناهج البحث الحديثة ۰ ثم لا يتبه إلى أن تراث 
ابن رشد كله قد أف على المنطق هدیم . بيا أقيمث فلسفة الأشاعرة عل انس منہج 
من منطق استقرانى كى سبقوا به الق الحديث ومناهج البحث الحديثةة . حقنًا إن ابن رشد 
قد اكتشف بعض النواحى المبجية الحديثة فى كتاباته ولكنه أشار إليها إشارة عابرة ليست دلیلا 
على أنه خرج نبا على المنطق ان . ولقد انبت فلسفة ابن رشد وم يعد ها بقاء » دب 


4 
المذاهب الأشعرى فى عفول اللاييين من المسلمين وى فلوبهم . واخخضت الاتريدية » مع آنا 
أقرب للأشاعرة - لا للمعتزلة کا ظن .- وین الذحب الأشعرى + وهربت المعتزلة إلى الللهب 
السفری أشتاتاً ميعثرة . 

ولست أرى ضبق أن يقف محمود قاسم مع المعتزلة والمائريدية: فهما من فرق الإسلام 
العيرين عن وجهة من وهات نظر الإسلام » ولكن هائى هذا الالتحام الغريب بابن رشد . 
ولا شك أن محمود قاسم عاش مع اين رشد معيشة أنس وعبة ۰ ونبين له أثر ابن رشد لهام 
في الفكر لغرب المسيحى ... لکن ماذا ب منه في الفكر الإسلاى ؟ . 

وأخيراً إن المذهب الرشدى لا يتضح عل الإطلاق فى كتاب مناهج الأدلة فى عفائد الل 
إن النبج الرشدى إا يستمد من شروح ابن رشد لكتب أرسطو وزلخيصه لا ۰ وی تبافت 
الهافت » وی هذه الكتب نرى ابن رشد الأرسططاليسى المثاق . أما الکب الصغيرة فلم 
تكن سوی ذر الرماد فى العبون ۰ وعاولة منه لمديعة کبری » أو لإخفاء حقيفة متابعته لأرسطو. 
ولذلك من الحطأ الأكبر أن نقول إن اكتشافه بدأ الحنمية دلیل على أنه خرج على أرسطو + 
أو إن توصله إلى أن معرقة الأسباب هي لیب لأن الغيب هو معرفة وجود الموجود فى 
ا مستقبل + هو خروج عل الخطق اج 

إن مود قاسم مفكر عقل:+-يكون هوي إبراهيم مدکور اتجاها علا ی تار ينا المضارى» 
نام يحايل أن يلى الأضراء عل َه الذكر السَلَأى ولكن بطريقة عقلية يرى الأصالة 
فى اتسجام المذاهب فقط » لكنه لا يرى المنابع الحقيقية » أو معی أدق لا يريد أن تراها , 
إن ود قاسم فى مقدمته لمناهج الأدلة مثل مصطفى عبد الرازق اصدق تمثيل وان كان ل 
يقابله أبدا » ولكنه لا بعل المدريسة الإملامية الحديثة نفسها فى تطورها الها . 








مصادر المادة 


: » الشهرستافی : ,الملل والنحل‎ - ١ 

أهم کناب ف الراث العربى اققديم بحدئنا عن تاريخ الفلسفة يوذانية أو شرقية » مع عرض 
ماز لمختلف اتفرق والطوالف الإسلامية وغبر الإسلامية . وقع صاحبه فى أخطاء كثيرة عن 
الفلسفة البونانية وتوار بخ فلاسفنبا ولكن تلك الأخطاء شائعة نى كت الفلسفة في العالم الاسللای 
عامة وليست وقفاً عل الشهرستانى وحده » وليس السلمون هم المسثولين عنها » بل من تقل كنب 
الوونان من تراج سوريان ويعاقبة ونساطرة » والملل والنحل نی حاجة إلى نشرة جديدة علمية 
قق «صادر الكتاب ويخاصة بعد أن نشر الدكتور عبد الرحدن بدوى نشرته الرائعة لكتاب 
فلوطرخس  :‏ الآراء الطبيعية » . فقد كان مصدراً هاما لشمرستانی . 

"ابن حزم : ٠‏ القصل ف الملل ولتحل + : 

نشر هذا الکتاب على هامش الملل وال :کی آسلوب جدل متاز يناقش فيه 
هذا الإمام الظاهرى تلف المذاهب ولتجل متاقفة ابیز ون أطرف فصوله مناقشاته 
للعهدين القديم والحديد » وهي ندل عل خبرة عق عرفة دقيقة لليهودية والمسيحية . علا 
عل معلومات وثيفة عن فلاسفة المعدزلة :وگل أعتفذا عطق مناقشته المذ هب الأشعري » 
إن ابن حزم لم يفهم اللعب الأشعرى أدنى فهم . 

۳ ابن خحلدون : « قدت 

لا تمتاج مقدمة ابن خلدون لتعريف + غير أنه ينغي أن نوجه الأنظار إلى الفصل الخاص 
بعلم الكلام فى هذه المقدمة » إذ هو من أدق وأطرف ما كتب عن هذا العلم کعلم - علاوة 
على ما يتضمنه من نظرات نقدية . وابن خلدون فبلسوف أشعرى + بث مذهبه الأشعرى خلال 
المقدمة . كا طور منطق الأشاعرة .. المنطق الإسلاى الاستغرائى : خلال نظرة فاحصة واعية 
بفلسفة التاريخ . 

٤‏ ابن كثير : «الغسير »: وه تحقيق للكثير من الإسرائبليات . وتاج كب 
التفسير عامة لدراسة نفسية » وهی معين كبير لعرقة أسرار القلشفة الإسلامية . 

ه_الثراث اليوش ف الحضارة الإسلامية : محمد 
والإيطاليقت من أدق ماكتب فى موضرعها. غير أن بعضها كنب من وجهة نظر خاصة قام برجم 
إلى العربية والربط بينها الدكتور عبد الرحمن بدوى فى أسلوب رائع > وعبارة رصينة . 


are 























الات مترجمة عن الألائية 


o 

- الغزالى : « القذ من الضلال ١‏ . 

ية » نا تكلم فيها الغزالى عن مجر بته الروحية بين مختلف المذاهب والآراء . 
وثيقة حية . هی تعبير عن المذهب الأشعرى النى احتضن التصوف على طريقة إسلامية نابعة 
من الکتاب والمنة ‏ 

۷ - الطومی : ٠‏ حاشية على محصل آفکار المتقدمين والمتأخرين للرازی » 

8 صاعد الأبدلسى : ١‏ طبقات الأم کاب صغير مرکز من أقدم ما کنپ عن 
طبقات العلماء والقلاسفة . فيه أخطاء عن مؤرخى الفلفة اليونائية والإسلامية ودزج للمذاهب: 
ولكن فيه معلومات دقيقة . 

٩‏ - القفطى : ٠‏ إخبار الحكماء بأخبار الحكماء» . بيحث فى تاريخ الفلاسفة والأطباء 
البفانيون والإسلاميين . وفيه الأخطاء الغائعة الى وقع فيا مؤرخو الفلسفة الإسلامية الأقدمون 
جميعاً : صاعد وابن أنى أصيبعة والشورزوري ولي . وحن نی أشد الحاجة لنشرة علمية هذا 
الكتاب القيم . وتحقيق مصادره . 

۰ - الشیرازی : ١‏ الأسفار ا 
عامة . وصاحبه فیلسوف ویز, خ فلعفة > 















الكتب فى تاريخ الفلسفة الإسلامية 


١ :‏ تتمة صیوان الحكمة» - 

۲ - الشهرژوری : ١‏ نزمة الارواح وروضة الأفراح» ( تخطوط مصور بمكتبة جامعة 
القاهرة وهو کتاب هام فى تاريخ الفلسفة الإسلامية ونغاصة لدی ااتأعرین) . 

۳ - الدكتور عن آمین : الرواقية. کتاب طيب فى تاريخ الرواقبة وفلسفة الرواقيين . 

14 مسكويه : ؛ الحكمة الحائدة أو جاويدان خرد ٠‏ ( نشرة الذكتور بدوى) , 

۶ - فلوطرخس : ١‏ الآراء الطبيعية 
الكتب المرجمة قدا عن تاريخ الفلسفة 
الإسلاميين فى تأریغهم للقلفة . 

6 المبشر بن فاتك : ه محاسن الكار ٠‏ ( نشرة الدکتور عبد الرحمن بدوی) . 

1 ألولرجيا أرسططاليس » : ( نشرة الدكتور بدرى ) . وهو كا نم أجزاء من 

٠‏ تاسوعات أفلوطين . وهو دليل قاطم على معرفة المسلمين بالأقلاطونية المحدثة . والكتاب بمدنا 
عبات عن معرفة الإسلاميين لمختلف الفلاسفة . 








» (نشرة الدکتور عبد الرحمن بدوى) من أهم 
رنانية وفلاسفتها . وهو «صدر الكثيرين من 









يفل 
۸ ابن عساکر : ٠‏ تیین کتاب للنری فيا نب ال الامام الأشعرى» . وناز 
بمقدمنه الرائعة الى كتبها العالم اکییرحمد بن زاهد للكوثرق - 
٩‏ السيوطى : « صون المنطن ولکلام عن فى المنطق ولکلام ١‏ وة .نادرة تحتوى 
٠‏ أقوال علماء المسلمين فى ذم المنطق ولکلام. ولا يخض من قيمة الكتاب طريقة السبوطى أن 
افأليف - وهی انقل عن الكتب الأخرى وتضميها فى كتاب واحد . إذ أن السيوطى حفظ 
لا فى كتابه نصوصاً ضاعت كتبا الأصلية . وفد قمت بنشره - للمرة اثانية فى جزأين مع 
تلمينق سعاد عبد الرازق . 
۰- برقلس : ٠‏ الأفلاطونية المحددثة عن العرب ٠‏ ( نشرة الدكتور بادوى ) - 
۷ - أرسوطو: «کتاب الفس ٠‏ ( نشرة الدکور بدوى) . 
۷ ابن ألى أصميبعة : « عبرن الأنباء فى طبقات الأطباء من أدق الكتب فى تراث 
المسلمين العلمى ولفلقی . ويمناج الكتاب إلى طبعة علمية محققة 
جامع بان ام 
: « مجموعة الرسائل الكبريءا. وکب ابن تيمية بالرغم من اتجاهها 
القلسق فى تاريخ الفلسفة الإسلامية. نحت كتبه على معلوبات رائمة عن مختلف الفرق 
الإسلامية والفلسفة الاسلامية عامة . 

۲۵ ابن تبالة الهری : «سرح الميون فى شرح سالة ابن زیدین . 

6 ابن ثيمية : «الرسالة الحدوية ‏ . 

۷ .ابن الأثير : «الكامل ۰ . 

۸ - السمعانی : « الأنساب » . 

4 - الأاشعرى: ١‏ مقالات الاملامیین» كتاب هام نقل إلينا أقرال الفرق والتکلمین 
دون أن یقدها - يالف فى هذا منبجه كا يظهر فى كتبه المشهورة «كالإبانة + و » اللمع ٠‏ 
وفيا نقل عنه من نصوص : إذ أن أسلوبه فهما أسلوب جدل على طريقة نظار المسلمين : 
وهذا ما يدعو إلى الشك فى أن اللسخة المطبوعة الى جا هی الكتاب الأصل للأشعرى - 
إذ حمل أن يكون أحد تلامینه جرد النسخة الى بين أبدينا من أصل الكتاب أو قام بهذا العمل 
أحد الحشويين من متأخرى الحنابلة . ومن الغريب أن ریت :3 ناشر هذا الكتاب العظم 
لم يتعرض هله البغطة إطلاقاً . 
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۰ - الاسفرایبی : « اتبصير فى اللین» . 

کناب ختصر نی تاريخ الفرق ٠‏ يكاد یکون ملخصاً « لفرق بین القرق» ویضیف معلومات 
جديدة للكتاب الأصمل الذى استمد منه وه وکاب الفرق بين الفرق ؛ ولكنه قم من فوح . 

۱- القياط: « الانتصار» . 

كان إلى مدة قريبة الؤيقة الرحيدة الى بين أيدينا عن المعتزلة محررة بقلم معزل» غير أن 
البحث عن المخطوطات فى ايمن براسطة البعثة المصرية ريت الى أوفدت من سنين » أدى 
إل العثو على بعض المخطوطات . وقد ظورمن هله المجموعة أجزاء متعددة من کناب ای ٠‏ 
لقاضی عبد لیر . 











۲ طاش کہری زاده : « .فتاح السعادة وصباح السيادةة . 
يعطى هذا الكتاب معلومات ثبفة عن تاريخ تلف العلوم الإسلامية . 
۳- ابن المرتضى العنزق : بای ولأءل » . 
الکتاب نى الحقيقة من تألیف تامحز يبد الحبار -- وأضاف إليه ابن الرتضی 
اضافات بسيطة . 
4" البغدادى : « الق بين لتق و 
کاب بم فى تاريخ الثفرق -- بالرغم من مهاجمته العنيغة لخير أهل السنة والجماعة من الفرق 
ولكنه تاز بتيع «صادر المذاهب . وكثيراً ما پنجج صاحبه فى اقتناص المصادر بذكاء نادر 
لقال . 





۹ _ فخرالدین الرازى : ٠‏ اعتفادات فرق المسامين والشرکین» . 1 
کناب صغير ولك هام قسم فيه صاحبه الفرق مون التفيد بالحديث المشهور ه ستفترق 
أمى عل ثلاث وبين فرقة ٠‏ انظر المقددة . 
۷- النجی زان الاعتدال » , 
۸- المسعودئ : « مروج التحب ٠‏ . 
۹ - الدینوری : ٠‏ الأخبار الطوال » 





۰۹ 





۱ - التبانوى”: «کشاف اصطلاحات اتقنرن » . 

قانون علمى منز تلف الألفاظ الفنية فى شنی الوم الإسلامية . 

41 الززکشی : « البحرالحيط » 5 أجزاء مخطرطة و . 

من أهم الكتب فى ناريخ علم أصول الفقه ‏ وبه نظرات علمية دقيقة. استند مؤلفه على 
أكثر من ماتی كتاب فى علم الأصول . 

۴ - الکندی: « رسائل الکندی» . 

قام الدكتور محمد عبد المادى أبوريدة بالكشف عن هذه الساثل + نشرها فى جزأين + 
فى نشرة رالعة عاش قبها أبو ريدة مع الکندی وبين أصالته وقربه من روح القلسغة الإسلامية. 

4 الإيجحى : « الواقف » . 

0 - اللكيور برنیس : « مذهب الذرة .عي امین وعلاقته داهب اليونان ولتود 
قام بترجمته إلى الة العربية الدكتور مد دی بر ريدة » من أدق الكتب فى هله 
الناحية ٠‏ وان كان مؤلفه قد سطا كثيراً على کاب لباب اتاسفية اي فى العام الإسلاى 
لسانلانا ولم یذ کر اسم سائتلانا [طلافاً ی 

. » طرق الجمامة‎  : ابن حزم‎ ٩ 

۷ _اللياحظ : ١‏ الیران » . 

۸ ابن ليمية : « العقيدة الراسطية و . 

. ۰ المقيدة التدمرية‎ ١ : ابن تيمية‎ ٩ 





: «موافقة صریح الفول لصريح المقول » : وفيه معلومات ولپقة 
عن لت مفکری الإملام ‏ 

۳ ابن تيمية : « مناهج السنة » :أمدنا علوت هامة عن ابن كلاب یمن مذکری 
الإسلام عامة . وهو وليقة نادرة حا » ويقوم الدكتور محمد رشاد سام بإخراجه اج عم 


مت » وقد أخرج حى الآن ابلزاین الأولين منه . از كب ابن ہما ع لے ر 


or 
تقلا یا ثم نبا وهنا اہج حفظ لا أيضا كثيراً من آراء القرق اتی لم تصل إلينا كب‎ 
. أصحایا‎ 

6 - ديبور : «تارريخ الفلسفة ق الإسلام؛ - تقله إلى العربية مع تعليقات قيمة الدكتور 
عيد المادى أبو ريدة » بحيث بدا الكتاب فى صورة علمية رائعة . وتعليقات أبى ريدة نكاد 
تكون كتابا منفصلا عن الكتاب الأصل . 

68 - جولد سییر د العقيدة والشريعة فى الإسلام ٠‏ . 

قله إل العربية الاكتور محمد يوسف موی وزیلاه . وامؤلف بردی ۰ يدمى الأثاة 
فى البحث وهو يلقى بأكاذيبه الكبرى . 

» ._الغزالى : «افت الفلاسفة ۰ . من أعظم الكتب فى تاريخ الفکر الإسلاى‎ ۵٩ 
وقد عبر فيه الفزال.نی صورة كاملة عن رأى السلمین فى العليّةء ونادی بفكرة العادة والاطراد‎ 
فى وقوع الحوادث‎ 

۷ - شرح المحلى على السبكى + 

۸ الشوكالى : ١‏ إرشاد حول عقي الى من علم الأصرك » . 

4 التلمسافى : « مهار 


هذه الكب من 4ه وه من أهم الكاب فى معرقة تاريخ الأصرل . 








۰ - القراق : « نفانس الحصول ۰ . 
۱- شرج ابفلال الحل على جمع ابلوامع - 
۲ س الپیروفی : « تحفيق ما للهند من مقولة » فيهدراسة مقارنة عن ءادب لانود ونان 






والملمين . 

۳ -الییروی : « الآثار ااية: : وعوی معلومات هامة قيمة عن مذاعب ما قبل 
الإسلام ویغاصة الغنوصية . 

. » الديران‎ ١ : آبو الحسن الششترى‎ - ٤ 

0 - أبو حنيفة قه الاک . 


.۰ آبو حنيفة : « العام ول‎ - ٩ 
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۷- أبو حمنيفة : « رسالة أني حنيفة إلى عام البصرة - عثان ای ۰۰ 

ی هذه الكتب أفكار أل السئة والجماعة الأرائل فى صورة من أجمل الصور - 

۹۸ - الشافعى : « الفقه الأكبر ٠‏ . وهو فيا ببرجح - ليس للشانضى , 

4 ابن حنبل : «الرد على ابلهمية » من آهموأدق وأعظم الكتب الى تصورالنیج 
للنقلى للإمام العظيم » كا بصور مذاهب أهل السنة فى صورتها الحقيقية . 

١‏ الى : «١‏ اتبيه ولد على أهل الأهراء وابدع + طبعة الكوثري من أهم الكتب 
فى مره المركة العقلية الأول ولكن الى جيل إلى الحشو فى مواضع كثيرة . كا بضع إلزامات 
هرق وكأنها عقالدهم ٠‏ 

۷- إمام الحومين : «الشامل + . وقد قت بنشر ابلتزه الأأكير مق هذا الكتاب 
أنا ولميلى فيصل عون لمي سبير مخخار . ولشامل هو البحر النی لا ينقد وتاب الأشاعرة 
العظم . وبه باب طويل عن العلية > من أعظم ماكتب فى هذا الصدد . 

6 [مام امین : « الإرشاد » ..وفذ مي لیات عن ابن كلاب ٠‏ 

۳ - اللهبی ہیزان الاعتدال» | وه کاب می آم کب نقد الرجال و بمدنا بمعلومات 
قيمة عن خلت الشخصيات الإسلامية , 

٤‏ -السبكى : ١‏ طبقات الداقيية »للم فى تاريخ مفکری الشافعية 
مع حبق علمی دقيق . 

۷۵ - جال الاين القامى : ١‏ تاريخ ابلهمية والمحتزلة ٠‏ . 

۷۷ - للطبرى : « تاريخ الم وليك ٠‏ . 

۷- الأصفهانى : « أطباق اللمب ۰ . 

۷۸ - پاقوت : « معجم الأدباه» . 

۹- ابن عبد ربه : « المد الفريد ۰ . 

۸۰ - الأستاذ زهدى حسن جاراقه : « المعتزلة ٠‏ , كتاب من أدق الكتب فى تاريخ 
ا معنزلة . 
۸١‏ - الدكتور البير نعمرى ناهر : ١‏ المستزلة لاسفة الاسلام السابقون ٠‏ کناب فيه 
عرض طيب لفلاسفة الحتركة : حاو المؤلف أن بيين فيه أصالبم اللية وأنهم مثلو طذكر 
الاسلای القیق , 





تاه الفكر - أل 


۰۳۲ 

۲- المقدمى : ٠‏ البدء وتاریخ ٠‏ - ر1 أجزاء - ٠ن‏ أهم وأقدم الكتب فى اثاریخ 
الاسلای وبه جزء کامل عن الحياة العقلية الإسلاءية ولفرق الاسلامية وقد مد علومات 
قيمة . وإلكتاب پنب إلى أبى زید البلخى ولكنه فى الراقع #مقدسی . 

۴- الدكتور أبو ريدة + لظام ره الفاسفة وب 

هن أهم وأعظم »۱ کب ف العصور | 
تركيبية لهذا الفيلسوف العتزل القديم وأخخر. 

6 - القاضی عبد الحبار : « المثى » . 

ظهر أخيراً ثمانية من أجزاء هذا الکتاب المعتزلى . وفیبا مادة كبيرة للباحثين فى المتزلة 
وان ظهوره كشفا کبیا فى ناريخ البحث الفلستی فى الإسلام » هنا بالرغم من أن طريقة 
إخراجه ونحفيقه غير علمية وغير دقيقة . 

۵ - القاضی عبد اطبار : ٠‏ شرح الأصول الحمسة ٠‏ ( -ققه الدكتور عبد الكريم 
عبان ونشر عام 19458 ) فى نشرة رائعة تابن آهم كتب المعتزلة . 

5 أبوطالب الکی : 
التصوف الى العام أمدنى بمعلوبات قيمة ن المدرسة السالمية , 

۷ -السلمی : ١‏ طبقات الصرقية» (مقيق الأستاذ نور الدين شريية سنة ۱۹۵۴ 
فن شرة علمية رائعة) : آمدنی بمعلومات نی السالية , 

۸۸- المصادر المذكورة فى افوامش «الى لم ثر داعيا لتكرارها . 







لا مذهبه متكاملا فى نسق رائم . 


قو قرب ) (أطبعة المكنبة اتتجارية سنة ۱۹۹ ) كناب 





زد أن أرجه آنظار الإلحثين . وبخاصة الثاشنين نهم إلى ضرورة تبع أخبار مفکری 
الإسلام الأوائل فى كب التاريخ ولسیر والطبقات وق كب الأدب . 3 الكتب مدنا 
ععلومات دقيقة عن هؤلاء الفکرین الأوائل . وقد أمدنى الطبرى والمسعودى وابن كثير والبعقونى 
وفیهم هن مؤرنيين بمعلومات دقيقة عن كثي رين دن ألا المفكرين الأوائل . 
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۳ 
مسا 


فهرس الأعلام 
(٩)‏ 


آدم رعلیه اللام) : ۰۳۴ ۰۷۵ ۰۹۵ ۰۹۹۰۹۸ ككل COE CACY‏ 
1٩۰1۹4 ۰۳۰۵ ۰۲۹ ۱۸۸ ۰ ۹‏ 

إبراهيم ( عليه السلام) : ۰ CVE‏ ۵ ۰۲۱۳ ۲۸۷ ۰ ۲۱۰ ۰ 
PY‏ 1۸4 


رهم بن مبارائظام : ۰۱۸۱ ۰۱۵۹ ۰۱۹۴۰۱۷۰ ۰۱۹4 ۱۹۸ ۰ CE OS‏ 
4۲٩ ۸‏ ام ی او EAO CIAL cto‏ 4۸ ۹۸۷ 
عدب EAN‏ و لكف كحت SF‏ تفا فكو HAS‏ ۲ 
۸ ۰ ۵۱۲ 0۱8۱ ۱96 

هی بن مهاجر : ۳۹۸ 

إبراهم بن یی الد : 1۰۲۰۸۰۵ 

راهم یوی مدکور- انظر : مدکور 

إبليس (الشیطان) : ۰۳۵۵ 144 


(ابن۱) 


اين آیرالکننی - انظر : اکن 

ابن أبى آ ۵ ۷۰۷۳ ۰۱:۲ ۱4۳ 
اين ی الحديد : ۰۳۰۰ ۳۰۱۰۳۰۸ 

ابن ألى العذافرالشلمغانی - انظر؛ انشلمغانی : ۲۱۲ 

ابن أبى المیچاء عبد الكريم : ۲۰۱ 

ابن ألى داود - انظر : أحمد 

اين ألى زید : ۳۸۸ 

ابن أبى شاکر ( امانوی ) : ۲۰۱ 











۳۹ 





این الأعدى از یری : ۲۰۱ 


مد 








الحمار ب ( انظر : الحسن بن سول 

ابن راشف : ۳۹۲ ۰ 4۱۱ EY‏ کف اج CNY‏ مك 
۹ ۰ 1۱۷ :۰ ۱۸۰ ۰ كوه ۶ : 4٩۹۳ ۰ 4٩۹۲ ۰ 1٩۱‏ ۰ 4۹4 ۰ 1۹۱ ۰ 
۳ 

ابن الرباب ‏ ( انظ الان 

اين الماك : ۰۳۰۱ 4۰0 










عرو 
-أبوعرو : ۰۳۷۵ ۳۸۱ 
لفواء - ( انظر : أبو يعلى ) 


۱3۷ ۰ 155 ۰ ٩۳ : ابن الم ابلوزية‎ 
و او‎ TAL ۳۸۲ ۴۸ PVA ۰۳۷۵ ۰۳۹۲ ۰ ۱۳۰ : ابن الرتفی‎ 
۱۷ هلكا‎ ۱ ۱۳۰۱۲۰۹۱۱۱۱ 4 
ose EAS EAL EEA HEA tte EE BEF ET 


erv 
۲۷۲ ۰۲۷۱ 6 ۲۷۰ : ) ابن الطهر ای (الشيعى‎ 


ابن المعتمر ( | 
ابن المقفع عبد الله : ۰۱۲۰۱ ۲۲۰۴ ۲۰۵ 





بشر ) 





ابن التديم - محمد 
o ۲4۲ ۰ ۲۳4 ۰ ۲۱۷ ۲۱۳ ۰ CACY‏ ۲۹۹ ۰ ۳۳۰ ۰ ۳۳۵ ۰ 


Tee CAE AA ۰۱۸۳۰۱۸ ۰۱۳۱۰۱۱۵ : ن إسحل‎ 


A FAY 


ابن النواحة - ( انظر : عبادة) 








ابن برجان : 595 


) انظر : عبد الرحمن‎ ( - 
) رع - ( انظر : جورجیس‎ 
SVN e We o TAA o TTA f ۲۹۵ ۵۸۸۵۲ ۱۱۷۰۱۱۱۰۱۰۷۱۹۳ : اين تيمية‎ 





4 TAY e TAY o TA? ۱ ۱۷۹۲ ¢ YVe ¢ YVE u VY ۲ 
۰۳۳9۰۳۳۴۰۳۳۰ ۰۱۳3۸۵۴۹۴۱۳۱۱ o YAN ¢ AE ۴ 
4 ۳۵۸ ۰۳۵۷ ۰۳۵۹ ۳۵۵ u Pot ۰ ۳۵۳۱۳۵۲ PEY PEs FY 

٩۰۸ ۰۳۷۲ ال‎ e FY 


ابن جبروك : ۸۱۰۸۵ 





این حبیب - القاسم : 

ابن حجر : ۰۳۳۲ ۳۳۵ 

MIN HENA ححا جوم عو ون اك‎ ٩۳ ۰۹۸ a 
۲ 





ace 





ابن حوشب - ( انظر : عمرو) 
:جایر) 


FAY 


اين حيان ‏ ( 








ابن خرداذية : 
ابن خزيمة ‏ محمود بن إصحق : ۲۸۰ 
ابن خلدین : ۰۳۶ ۲۱۷ 


ofA 

CEY كوم لحو زعو‎ ¢ FAT ۰۳۷۵ ۰۳۹۹ ۰۲۰۷ ۰۲۰۵ : ابن خلکان‎ 
Vo N SEE 

أبن رزام - عبد الله حمد بن على : ۰۱۵6 ۲۱۰ 

أبن رش : ۰۸۰4۱ ۰۱۸۲۰۱۰۰۸۷۰۸۱ ۱۸ 

ابن سابة : ۷۰۱ 

اين سبأ . ( انظر : عبد الله) 

ابن سبعين س عبد الق : ۰۲۱۱ ۲۲۰ 


أبن سخفيان ‏ سفيان : ۳۹۲ 





۱۸۴ IAS IW Ie IY ۰ AV ۰۸۰۱۰4۸۰ 4٩ : بن مينا‎ 
ATV Ae 


شریح - ( افظر : العباس ) 
صبيغ - ( انظر : عبد الله ) 
ابن عالوت ‏ امانوی ) : ۲۰۱ 
ابن طفیل : 4٩‏ ۰ 44 ۰ ۱۸۰ 





ابن عباد : ۲۹۸ : 4۵۱ 
عباس - محمد بن عيد الله : ۳۸۷ ۰ 4۱٩‏ 





عبد المادى : ۱3۷ 
این عداریه :۰۳۰۸۰۱ و 

ابن عبيد - ( انظر : مرو ) 

ابن عربى - ( انظر : عبى اندين) 

ابن عساكر: ۰۳۵۹ ۳۲۰ 

ابن عقيل : ۰۲۸۰ ۳۷۱ 

ابن عیاش - أب إسحاق |براهيم : 4۰4 : 1۱۱ 








ابن فاتك . ( انظر: البشر) 
ابن فورك ‏ أبو بكر : ۲۸۱ 


ابن قتيية : ۰۲۸۸ ۰۷۹۱ ۱۳۷۵ 

ابن فسی : ۷۹۲ 

ای نکثیر : ۰۳۷۸ ۰۳۳۱۰۳۳۰ ۳۳۳ 

اب کرام - (انظر: حمد) 

اين كلاب : ۲۸٩‏ ۰ 514 إلى ۲۷۱۰۱۲۹۹ إلى ۰/۲۷۹ ۲۷۸ ۰۲۷۹۰ ۲۸۲ 





ابن کیسان - آبو بكر عبد الرحمن الأصم : ۰۳۹۷ 4۱۰ ۰ 481 


این ماجه : ۳۱۹ 


اين مجاهد : ۲۹۵ 

ابن مسرة - ( انظر : محمد بن عبد الله ) 
ابن مسعود - ( انظر : عبد الله) 

ابن مسكويه : ۰۱۲۳ ۱۹۰ 





ابن منبه  -‏ انظر : وهب ) 
ابن میمون - ( انظر : «وی ) 





EAE ۰۳۳۱ ۳۲‏ ¢ 4۸۰ 
۰ 
ابن يسار - ( انظر : عطاه) 





ofA 


(أبو) 


أبو (سحق (التظام ) 4۸6 

آبوابرکات ر الیندادی) 

أبوالحسن - ( انظر : الأشعرى ) 

بوا مسن أحمد بن محمد بن سام البعرى Yo cE:‏ 
أبوالحسين البصرى : ۳۹۵ ۰۰۲ 

آبوالدرداء : ۳۷۷ 6 ۳۷۸ 

أبوالريمان - انظر : الييرو ) 

أبوالطروق الضبى : ۰۲۸۷ ۳۸۵ 

أبوالعباس الاشی" : ۲۱۹ 

أبوالمتاهية الشاعر ) : ۰۲۰۲ ۲۰۳ 

آبوالعلاء عفینی ( رالدکتور) : ۱۳9 

أبوالقرج الأصفهائى : ۷۰۳ 

أبوالقامم - ( انظر: البلخى > الكوى + لریدی) 
أبوالعالى الحوينى - «انظر :دام یمین 

یرتیل الملا : ۰۱۰۸ ۲۱۰ ۲۹۲ ۷۲۸ ۲۷۹ AY‏ ۳۲ كوك CFA‏ 


CEY ۱ 4۱۸ CEY CNV ۱۱ fre Cf ۷ 
CEO fol cher LEN HEA ۷ 4 410 cC EEE ۴ 
CENE CEY o Ee ام‎ LOA ام‎ < fel «foo < tof ¢ for 
وبا‎ CAVE o VY EVN ¢ ENA ۸۱۷ ۱ ۵ ۶ 
Ces CAA EA ¢ HAY EAA ¢ EAN ۰۸ ۷۸ ۷۷ VT 

loco cote 








أبو افیم بن معاوية : ۲۰۷ 

أبو أمامة : ۱۳۷۷ ۳۷۸ 

أبو يشر - (انظر: می بن يونس ) 
أبو بکر الأمم - ( انظر : ابن كيسان) 





أب بكرالصديق : ۰۲۲۹ ۰۲۹۳ ۰۱۳۹۵ ۱۱ 1۱۲ 
ابو ثور : ۷۹۳ 


ofl 
1۰۲ ۰۱۱۰۳۲۷ ۰۲۰۱۷۱۲۰۱ CVA CA : ) أبوجعفر المنصور( اللطليفة‎ 
) أبو جعفر -- ( انظر : الطحارى‎ 
۲۱۱ : أبوحائم‎ 
) انظر : اغرال‎  - آپوحامد‎ 





OYA ۰۲۳۷ ۱۲۳۰ ۰۱۳۵ ۰۲۳۸ ۰۷۲۳۳ ۰۲۳۰ ۰۲۲۰ : ) الإمام‎ ( mani أبوسيفة‎ 
۰ TAT ۰ ۲۱۳ ۰۷۹۸۰۷۲۳ YEY YEN ¢ ۰ ۹ 
4۱۱ ۳۹۲ ¢ ۳۸۳ ۰۳۹۳ ۲ ۹ 

أبو ذر الفاری : ۰3۸ ۰۲۲۸ ۰۲۳۲ ۰۳۱۷ ۱۰۸۰۹۰۳۱۹۱۳۱۸ 

آبو ذر افروی الأتصارى : ۲۸۰ 

أبر ريده ( الدکتور ) : ۰۱۵٩‏ 0۱۲۰ ۲۱۹ 4۸61784 › ۱۹۹۰۹۹۲ ۷ 

أبو زكريا ‏ ( انظر : بجی بن عدی) 

أبو زهرة ‏ (انظر : محمد) 

أبو زيد البلخى : ۰۱۳۱ 3166 

أبوسفيان بن حرب : ۱۹۸ 

أبوسليان -- ( انظر : السجستانی ) 

أبوشاكر الديصاق - ( انظر : ميسن ) 

أبوشمر الحفظى : ۳۲۵ 

أبوعاصم ‏ ( انظر : خشیش » العبادى ) 

أبوعبد الرحمن - ( انظر : الشافعى ) 

أبوعيان ‏ ( انظر : عمروء الزعفرانى ) 

آبرعل ان - محمد بن عبد الوهاب بن عبد الأحد : YAY ¢ YA‏ 

أبوعل ابلبنی : ۰۹۳ 4£ ¢ ۰۲۳۸۰۱۰۰۰۹۹ ۳۹9۰۳۵۶ 

آبوعل سعید المانوى ) : ۲۰۰ 

أبوعيسى الوراق : ۲۰۱ 

آبوضان - انظر : عبد الارث بن سید) 

ر( انظر : تيودورء يبى ) 








أبوقره 








يدف 


آپومرون بن مسلم - ( انظر : غيلان) 

أبومسلم الحرامائى : ۰۲۰۹ ۰۲۰۷ ۲۰۸ 

أبومعاذ التومنى : ۲۷۹ 

أبونواس : ۲۰۱ 

أبوهائم -ابلبانی AY:‏ 0 10۷ 

آبوهاشم - عبد الله بن محمد بن الحنفية ۰ ۲ ¢ ۳۸۱۰۷۷۹ ۳۸۷ ۰ 
40٩۰۳۲ ۰1۷۷ ۰۹۱ ۰۱ ۰۴‏ 

أبوهريرة : ۲۸۵ 

أبوهلال السکری : ۲۳۷ 2 ۰۲۳۸ ۳۹۰ 

أبو يم ( المانوى ) - ( انظر : يزدنباخحت ) 

أبو يزيد البسطاى : ۲۹۰ 

أبو قوب البصير : 41 

ابو بيصف - زا : القافى » العجام + آلكنتى) 











أبيقور (أآیقورس) : ۱۲۸ ۱3۹۰ 3۷۱ ۳۰۸۷۱ 1۷ 


(۱ح) 

أحمد امین : 1۲4 

أحمد المجیمی : ۰۲۸۸۰۲۸۷ ۰۲۹۱۰۷۹۰ ۲۹۳ 

أحمد ين أبى داود : ۰۲۳۷ ۰۲۸۷ ۱۳۸۹ 44۳۰۱۰ 1 

أحمد بن الطیب السرخسى : ۱۰۷ ۰ ۰۱۳۱ ۲۱6 

۲0۱ û Yet Ye < Yo ۲۵۰ ۰۲۸۹ ۰۲4۸ ۰۲۵۷ ۰۲۳۷ : أحمد بن حبل‎ 
۶ ۲۸۱ ۰۲۷۹ ۰ ۲۷۸ ۰۲۷۲ ۰۷۱۸ ۰۲۹۶ ¢ FY ¢ ۷ 
۳ ۱ EF CFA ۵ ۸ 

إخوان الغا : ۱۲۸ ۰ ۰۱۲۹ ۰۱۳۲ ۱4۰ 


(اد) 
, ادریس ( ای ) ۰۱۱۳ ۱۲۹ 
هریس بن إدريس : ۰۳۸۷ ۳۸۸ 


۳ 


(اد) 


آوتبس : ۱۷۰ 

أو : حو لكا كفا o Ve ca‏ ی ات ها 
۱ ۷ ۱۰ ۰ ۱۲۲ 2۰ ۰۱۷۷ ۱۳۳ ۰ ۱۳۹ ۰ 
TT MEA ۰۱ ۰۱۴ ۵‏ ول ۱۱ ۰ ۱8۲ ۰ ۱۵۷ - 
لكا ۰ ۳ ۰ ۰۱ مكل ۰ , ۱3۸ ۰ ۱۷۱ ۰ ۱۷۸ ۰ 
Me ۰۲۱ ۲ CNA ۱۷۳۹۵۰:۷۰‏ ۰ : 4۲۷ : 4۲۸ :09 ۰ 
ce fe CEA EV‏ 81 

آسطوتایس الرواق : ۱۷۶ 

أويا رالبی) : ۱۹۲۰۱۹۱ 

رفست رينان : 46 2 0۱ 

ازديادار ( کاتب یفطین بن موی ) : ۲۲۰ 








راس) 
أساف (الصنم) : ۳۰ 
أسامة بن زيد بن حالف : ۳۷۹ 
أستاذ يس : ۲۰۷ 
إسدق بن حنين : ۱۵۰۰۱۱۱۰۱۰۷ 





سح بن حلف ( الانوی) : ۲۶۱ 

سلهان الاسرائیل : ۰۸4 ۸۷٩‏ 
إسحق بن سويد : ۳٩۰‏ 

إسحق بن ممشاد : ۲۹۸ 

أسد بن عبد الله الفسرى : ۲۰۵ 

إسماعيل رای ) : 3۱۰۳۱۰۳۰ 

[سياعیل بن حماد بن أبى حنيفة : ۲۳۷ 
إسماعبل بن عبد الله بن محمد الأتصارى AN:‏ 
أسين بلاسيوس : ۱۷۹۰۱۸۳ 


اسح 





(اص) 
اصطفن الاسکندرای : ۱۰4 


off 


)اغ( 





آغاثا ذيمون : ۲۱۸ 
آغطس «الك) : ۱۰۰ 


راف) 
قافن : كما هلا مما معرب COEF CEY IPA ۰۱ N o e‏ 
CAVA ۰۱۷۹ : ۱۷۵۰ ۱۷۵ : ۱۹۹ ۰ ۱۱۵ ۰ ۱34 ۰ ۱۱۳ ۶‏ ۳۱۲ 
۷ ,۰1۷۱ 0۰4 


آفلوطین (الشيخ ای ) : ۰۱۲۸ 135 ۰ ۸۰ 





Ae AYA 





(YN) 

الآمدی : ۰۳۳۱۱ ۳۳۴ 

الأجانیطی - ( انظر : بولس) 

الأثرى - زهیر : ۲۷۹ 

الأحنف بن فیس : ۳۷۷ 

CPA ۳۸ ۳۷ ۳۱۲ ۰ Te CTT ۲85 ۰ ۲۵۵ ۰ ۲۵۲ : الاسفزاییی‎ 
۳۷۵ ۰۳۵۹ ۳۵۱۰۳۵۳ ۰۳۸۰ ۰۳۳۷ ۰ ۳۴۵ ۷ 
4۸۱۱۳۹ ۰4۳۷ ۰4۳9 ۰ ٩۳۲ ۰ 4۲۷ ۰ 4۲۰ ۰۳۹۳ 2۰ ۹ 

۵ا١‎ . (١١ ۰۳۹۷ : الاسکاق‎ 

الاسکندر الأفرودیسی : ۱۲۵ ۰ ۱۹۸۰۱۲۷ 

الإسكندرائى - ( انظر: اصطفن ) 

الاسواری - ( انظر : أبوعلى بن قالد) 

الأشعث انظر : محمد 

CYA. YEA ۰۲۵۷ ۰۱44 ۰۲۳۱ ۰۲۳۹ ۰ ۱۸4 ۰ ۸۲ : الإمام أبوالحسن‎  ىرعشألا‎ 
۰ ۲۷۷ ۰ ۲۷۳ ۰ ۲۷۲ ۰۲۹۹ ۰ ۲۱۸ ۰ ۲۹۵ ۰ ۲۹6 ۰ ۲۹۳ ۰ ۲۱۲ ۰ ۰ 
۰۳۱۱ ۰۳۲۰۸ ۰۳۰۷ ۰۳۰4 ۰۲۹۹ ۰ ۲۹۰ ۰ ۲۸۹ ۰ ۲۸۰ TVA ۸ 
ووس ومس‎ ۱۳۹۵۱۳۹ ۰ ۳۸۳ ۰۳۸۱ ۰ ۳۳۹ ۰۲ ۷ PPT. FYE 


ETO ۸۱۹۰ 4۱۷ ۰4۱۵ : ۳۹۷ : ۳۷۱ ۲‏ 4۲۳ 4۲۱ اكلام 
fod o Lat fof o LOT ۰4۱ EFT CEP‏ کم هد 


Ee NE ET cC fe eA‏ لحم 5۸ لكا الاقم 


s ffe. EOF © EAA AV 2 {Ae o AY لمق‎ fA o EVA EVA 


4 





1 





Nt عام‎ 


الأشعرى - آبومویی : 156-11١‏ ۱۳۷۸ 
الأصيهانى ‏ داود :: ۲۷6 

الأصفهانى ‏ ( انظر : أبوالفرج ). 

الا صفهانی - أبوعيسى إسحق بن يعقوب ( مؤسس العيسوية ) ! 
الأصم - انظر : ابن كيسان ) 

الافشین ( قائد اعنصم ) : ۲۰۹ 
الأنصارى ‏ ر انظر : إسماعيل ) 
الأنصارى ‏ صفوان الشاعر : 5414 
الأنصارى ( انظر : أبوذر ال مروى ) 
الأنصارى ‏ محمد بن مسلمة : ۱۳۷۹ 
الإنجيل ( انظر : بیعنا) 

الأندامى - ( انظر : صاعد) 

ال هونی - ذكتور فواد : ۱۲۳ 

الأوزاعى : ۰۳۱۹۰۲۹۳ ۱۳۲۳ 

4٩۱۰4۸۲۰۳۱۱ : الى‎ 








راب ) 


الباجى ‏ أبو بکر : ۲۸ 


الباقلای - آبو بكر : ۰۱۱۰۰۱۰۰۰۹۹۰۹۳ ۰۰۲۷۹۰۲۱۰۰۱۸۵ ۲۷۱۰۳۱۱ 


ملق قلغ 





2 

الببى - ( انظر: عهان بن مسلم ) 

البجلى - ( انظر :لسن بن افضل) 

الیخاری : ۲۳۸ ۰ ۰۱۲۹۸ ۰۲۹۱ 1۱5۰۳۵۶ 


of 

ابر بهاری - أبو ر محمد بن الحسن : ۲۹۲ 

البرمکی - ( الظر : بجعفر »یی ) 

البصرى - انظر : لسن ؛ أبوالمسين . مرو) 

البصرى - أبوعبد الله بن سل : ۲۹4 

البملبكى ‏ « انظر : فسطا بن لوقا) 

۲ TEY ۲۳۵ ۰۱۱۱۰۲۰۹۰۲۰۷۰۱۸۴ ۰۸۸ : البغدادی - أبرالبركات‎ 
CoN Fers ۲۹۹ ۰ ۲۹۸۰۲۹۳ ۰ ۲۷۹ ۰ ۲۱۳ ۰۲4۷ ۰۲4۶ ¢ TEE 
۳۲۹ ۰۳۲۱ ۰۳۱۸۰۴۳۱۱ ۰۳۱۰۱ ۰۳۰۹۰۱۳۰۸ ۰۳۰۷ ۴ ۲ 
ملق‎ ۳۹۲ ۰۳۸۹ ۰۳۷۹ ۰۳۹۹ ۰۳۹ ۰۳:۳ ۳۰۷ ۶۰۶ 
لوا وق‎ SAFO هلكا 5م‎ CET o EN املع‎ fer f4 

۱ 


البغوی - أبوالعباس : ۲۹۲ 

البلخى - أيوالقاسم : ۰ ATIVE‏ 

البلخى - ( انظر : آبو زید) 

ایرو = أبو لرعان : ۹۹۸۹۷( ۰۲۱۱۰ ۸۸ ۰۲۰۸۱۲۰۷۰۲۰۹۰ ۲۱۲ 
۳ ۷:۱ 

البييق :۰۱۷۹ ۰۲۸۰ ۲۸۸ 





ahi 








(4 
الستری - سهل بن عبد الله : ۲۹0 
تال : ۲و 
التهانوی : ۰۲۹۰ ۰۸۷۹ 1۸۳ 
التوحيدى - ( انظر :آبوحبان) 
اثینی - ( انظر : أبومعاة) 
را 


الوری - سفیان : 4۰4 
. ای - ( انظر: آبوعل) 


۹۷ 


بلق عمل فقة 
ابمبائى - انظر : أبوهاشم » آبوعل) 

ابمبى الصؤى الباطى - ( انظر : محمد بن عبد اف ) 

المبهاتى - محمد بن أحمد ( الما ) : ۲۰۱ 

الرجانی : 4۰4 

امعد بن هرهم : ۲۳۷ ووس FF‏ سس ومس ولع نوسن الا HA PAY‏ 





اتید : ۰۲۹۸ 144 


الحهم بن صفوان : ۲۳۵ ۰ ۲۳۷ ۰ ۲۵۱ ۰ 
بعس PPF‏ ¢ ومع ۳ ۳۳۲ PP. FFA‏ للك للع لقو 


۰ ۳۳۰ ۰۲۸۹ ۰ ۲۵۹ ۰ YoY 








۳ فوع ۱۳۹۹ 





| Pte ce FEL EY 
۰ ۳۷۲۰۳۱۹۰۳۹۷ ۰۳۹۹۳۹۴۲ ¢ FY و‎ o Fe ¢ Pov 


۳۴ ۰۳۹۱ ۰۸ 4۲ 
بلهنی - ( انظر : مجد) 
ابلوارنی - داود : ۲۹۰ 
الوزجانی : ۳۳6 
الموزية - ( انظر : ابن اقم ) 
ابلویئی - أبوالممالى ( انظر : إمام الحربين ) 
ابلیلانی .- عبد القادر : ۲۹۹ 





(I) 
۲۸۲۱۲۸۰۰۲۷۸۱۲۹۸۰ ۲۹۵۰۲۹۸۰۲۵۱ ۱۲۸۸ : المارث بن أسد احاسپی‎ 
, ۳۳۵ ۱۳۳ : الحارث بن سریح‎ 
۳۱۹ ۰۴۱۱۰۳۱۵ ۱۲۰۰ : الحجاج بن پیت‎ 
۰ ۳۲۲ ۰۱۳۷۱۰۳۱۸۰۳۱۷ ۰۳۳۱۹ ۰ Fle ۷۵۵ ۸ ۱۷۴ : امسن البصری‎ 
۳۹۴ لأس‎ o PA. FAT < PAF ۰۳۸۲ ¢ FVe ¢ FVE ۳۴ FI 


MEET. 


aA 

الحسن بن حفص بن سا : 408 

الحسن بن زكوان : 408 

الحسن بن على بن أبى طالب : ۰۲۲۹ ۰۲۳۱ ۰۲۳۳ ۰۳۷۸ 1۱۳ 

اطلسن بن محمد بن !. ۴ ۳ ۰۲4 ۰۲۵۲ ۰۳۲۱ ۰۳۲4 ۰۳۲۵ ۳۷۹ ۰ 
۷ ۰۳۸۲ ۳۸۳ 





۰ ۰ ۲۱۳ ۰ ۰۲۹۳ ۲۹۵ ۰ ۲۹۹ 
علي رضي الله عنهما : ۰۲۲۹ ۲۳۱ 
الحزيرى - ( انظر : ابن الأعدى) 












الاسر ملي د .۷ 

الرى 

المزاعي - أحمد بن نمر : 6۰ 

الحضيرى ( الدكتور ) -. ( انظ ر؟ حنود) 

الغليل بن أحمد : 4۸4 

اتلیاط - أبى لسن : ۲۱۰ ۰ FAA ۳۱۴ «¢ FY‏ زوم كلكا ملكا CEY‏ 
fOr ۰۵۱۰0۰۰44۱۰ 4۵ ۰‏ 0۷ ۵۸ و مک 
CfA ۱۸ AV EAT EAS ۰۱۷۰ 4۱۱ ۰ 4۱۳ 2 ۲ ۰۲۱‏ 
قل تكلا لاقف core‏ كيو لزنف ONE‏ 











(#) 
الدرای - عیان بن سعيد : 744 
الدقاق - ( انظر : آبرعلی) 
الدمدثى ‏ - انظر : غیلان + يجبي ؛ بیحنا) 





الديل - ( انظر : ی ) 


الینوری : ۰۳۷ ۳۷۸ 


44 


راد ) 





ETAT ۰۳۹۱ ۰۳۳۵۰۱۳۳۱۰۳۲۸ : ۳۲۰۰۲۸۹ . ۲A : نمی‎ 


رار 


الرازی - آبوعبد الله بن ر : ۰۲۹۹ ۴٣١‏ 





الرإزى - فخرالدین : ۱۵۹ ۰ ۲۸۹ ۰ ۰۳۱۱۰/۲۸۵ ۱۳۳۲ AVÊ 101 Ve o YA‏ 
ارازی - محمد بن زکریا (الطییب) : ۰۱۳۰۰۱۰۵ ۱۹8۰۱۹۰ ۲۱۷۰۲۱۹۰۱۸۴۰ 
اراس عیی - ( انظر : سرجیوس) 

الرس : 4۲۰۰۱۸۱۹ 

الرشيد ( الحليفة هارون) : ۲۰۸ ۰ ۱۸۰۹ ۸۱۷۰۹۸۲۱۸۱۱۷ ۸ نا 


ررم 
اراغلی : ۰۲۸۰ 11۷ 444 
الزبير بن الموام : ۱۳۷۷ 
الزرکنی : ۰۳۸ ٩۸۲‏ 
الزروانی - آبوحامد : ٩۱‏ 
الزعفرانى ‏ أبوعيان : ۳۸ 
الزموى : ۲۸۰ 
ااریدی - «انظر : القاسم بن (براهم) 


رد ) 
السبكى - تاج الدين : ۲0۷ ۵ ۵ ۲۷ ۰ ۲۹۸ ۰ ۲۷۳ ۰ ۲۷۷ ۰ ۲۷۹ + 
۸ ۳۵ 1۸۳۹ 
السجستانى ‏ آبوسلیان محمد بن طاهر بن بهرام : ۱۲۹ ۶ ۱۵ 
السختيانى ‏ القاضى أبو جعفر : ۰۳۱۷ ٩۰4‏ 


o. 
) السدويى - ( انظر : قتادة بن دعامة‎ 

السمعانی : ۳۷۰ 

السهروردی : ۰۱۸۳۰۱۲۰۰۱۰۷ ۲۱۱۰۱۸۰ 


۱۰۸ ۰ ٩۰ : السیوطی‎ 


راد ) 
الشافتی (الامام) : ۰۰۸ ۰۲۹۱۰۲۵۵۰۱۸۴ ۲۸۷ ۲۸۱۰۱۰۱۱۲۹۰ 
ET TAA‏ 
الشحام ‏ أبو يعقوب بن يصف بن عبد الل بن اسحق 4۱۰ ۰ 40۱ 
الششترى - أبوالحسن : ۰۲۱۱ ۲۲۰ 
الشمشاطی - ( انظر : بولس) 
الشعبى : ۲۸۰ 
الشهرزوری ۱۱۸ ۰ ۰۱۱۹ ۱۲۳ ۱۳۳۰ ۰ 3۷٩‏ 
اشهتای : 1 ۰ ۱۷ SOY. Yo Aa AS.‏ 


۰۱۲۸ ۰۱۲۱۰۱۲۰۰۱۱۸ ۰ ۱۱۷ ۰۱۱۲ ۰ 6 للد‎ NY 


6 يل شل ۱۳۳ تا 
CIM ۱ VO ۱۵۸۰ Vet MEA ۰ ۱۸۷ ۰ ۱۶ ۰ ۱‏ 





Wt 





۱۹ ۱۱ عقر‎ ۱۸ ۰ ۱۸۳۰ ۱۸۱۰۱۸ ۰ ۳ Vs WV 
CYAN o ۲۷۹ ۰ ۲۹۹ ۰ ۲۹۵ ۰ ۲۴۵ ۰ ۲۴۴ ۰ ۲۱۹ ۰ ۲۱۸۰۱ ۶ 
۳۰۳۱۳۰۲۰۳۰۱ ۰۳۰۰۰۲۹۹ ۰۲۹۸ ۰ ۲۹۷ ۰ ۲۹۳ ۰ ٩ ۸۸ 
CHV PY OPW ۰۱۳۱۱۰۳۱۱۰۱۳۰۸۰۱ ۳۰۱۷ ۵ ۸ 
۳۹۰ ۰۳۸۸ ۰۳۷۹ ۰ ۳۱۳ ۰۳۸ ۰ PEF o PET o ۲ ۸ 
۳ ۳۳ ۰4۳ CEs ۲۵ ۰ 4۲۲ ۰:۲۱ ۰4۰ TAP ۲ 
SEVA CEVA لكك فكوا‎ ۰ ۵ o fot. feo r ۴ ۷ 
eles كحو‎ HAV کوک‎ ۹ BA كملا‎ Ae 

۱ نلف‎ ort 


EVE ۰۳۵۹ ۰ ۱۷۲ ۰ ۱۵۹ ۰ ۱۰۸ : الشیرازی‎ 





زر الب ) 
الصادق - ( انظر : جمفر- الإمام ) 
الصفدی : ۳۲۸ 
الصيرى - آبو بکر : ۲۷۸ 
الصو : ۲۰۳ 

رالد ) 
الضبمی - آپو بكر بن إسحق : ۱ AE‏ 

3 أبوالطروق ٠‏ أبوحمد ) 

الضيمرى - ( انظر : عباد بن سلها) 


الط ) 
الطالقای - محمد بن إسحق o:‏ 
الطبرى - أبواحسن ۲۷۹ ۰ ۳۳4 
الطحاوی - أبوجعفر : ۲۸۳ 
الطوی - نصيرالدين : ۰۱۹۳ ۱۷۹ ۲۹۶/۳۲۹۳۰ 


ره 


العبادى - أبوعاصم : ۲۷۸ 





العلاف - ( انظر : أبوا هذيل ) 


) ره‎ 
(۲۱۱۰۲۱۰۰۱۸۹۰ ۱۸۴ ۰۱۷۹ ۰ : ۸۵ : الغزالی ( أبوحامد)‎ 
AF ل لل‎ VI AFIS rE YY 


2 
یی آبونصرالیل وف) : 4۷ ۰ 4۸ ۵۳۰6۱۰ فم كما 4لا Mesra‏ 
WAE ۰ ۱۸۴ ۱۸۲ ۷۰ cites WA AF ۲‏ ۲۱۵۰ 


9۲ 


الفضل بن عیسی : ۳۸6 
الفوطى هشام بن رو : 1۱۰ 





القاسم بن السعدی : ۰۳۸۳ ۵ 

القامم بن إبراهيم افزیدی : ۲۰۵ 

القاسم بن حبيب : ۲۸5 

القاسمی - ( انظر : جمال الدبين ) 

۱۳۲ PH ۱۱۰۹۰۹۸۰ ۹۵ ۰ ٩6 ۰ ٩۳ : القاضی عبد الخبار‎ 
۳۲٩ ۰۲۲۵ ۰ ۳۲۸ ۰ ۳۲۳ : ۳۲۲ - ۳۲۱ ۰۳۱۹۰۳۱۷ . ۰ ۷۷۰ 
EV. 4۰۵ ۰ ۳۹۵ ۰ ۳۸۱۰۳۸۷ ۰ ۳۷۹۰ ۳۹۶ ۰ ۶ ویک‎ 
۰4۲9 ۱۲ ۰ ۲۰ ۰۸۱۸ ۰ 4۱۷ ٩۱4 ۰. ۳ ۰ 4۱۲ ۰ 4۱۱ ۰ 6۰ 
0۳ tal HEA EEL. ft ۰۵۳۹ ۸۳۷ - ٩۳۹۰ ۰ ٩۳ 2 ۳ 
EU. ۷ 


۲۰ 





CÊN مح‎ 








الفسرى - ( انظر : أسد ٠‏ خبائد) 

القطان - ( انظر : یی بن سعید) 

۱۵ ۱4۲ ۰۱۸۱۰۱۳۹۰ ۱۳۰۰۱۷۶۰۱۲4 6 Net: القفطى‎ 
2۷۹۷ ۰ ۷۹۵ ۰ ۲۹ : ۷4۹ ۰ ۱۸۳ ۰ ۱۸۲ 2 ۰ ۱۷۹ ۰۷۲۰ 


۲۸۸ : ۲۸۲ : ۲۸۱۰۲۸۰ ۰۷۹۲ 





رک 
الکابی - انظر : لفزوینی ) 
الكلبى - (انظر: دیوجانس) 
الکمی - أبوالقاسم ۰ ۰۳۲۱ ۰۳۲۹۰۳۲۵ ۰۳۸۲ ۰۳۸۸ ۰4 ۲۲ 


٩۳۳ ۰ ۳‏ ۰ 14۳ : 45۱ 
الكنانى ‏ عبد الماك بن يمر (الطيب) : ۱۰۵ 


sar 


الكندى ‏ الفیلسوف أبو بف یعقوب بن إبحق : 1٩‏ ۰ £۸ ۰ ۱۰۷۰۸۴ ۱۳۱۰ د 
Ite‏ ۵ :۲۱ ۲۱۹۰ 





الکندی حجر بن رو ( 5۵۰ م) : ۱۹۸ 


الکواری محمد بن زاهد": ۰۲۱۰ ۲4۲ ۰ ۰۱۲۹۷ ۲۸۷ ۰ ۲۸۱ ۰ ۰۲۹۲ ۰۳۲۰ ۳۳۹ 
٩۱۰ ۰۳۸۹ ۰۲ ۷‏ 


OM) 
) لارمی -( انظر : انس‎ 
اللاهيجى - قطب این‎ 

رلا) 


الاتریدی - آبومنصور ۱۹۳ ۰ ۲۳۹۰۲۳4 ۰ ۷۹۳ 


للأمبن ر الفليفة) : ۰۲۰۰۰۱۰۷ ۱۲۰۸ بر ۲۱۳ 4۲۱۰۳۸۷۰۲۱۸۰ 
۰۹ 1۸۰ 


البشر بن ناتك : ۰۱۱۳ 116 ` 51۹ ۰2۳9۱۳۵۱1۲۳6 ۱۳۸ ۱۳۹۰ ۱۵۱۰ 
افاسبى ‏ الحارث : ۸۵ 

افتار بن أبى عبید : ۲۲۹ ۰ ۳۸۱ 

الدانی - أبواطسين : 0۰4 

الردارآبوعیسی بن صبيح : 10۱ 

للروزی - إبراهم : 


۰ ۱۱۰۳۸۱ ۰۳۷۷۰۳۷۹۰۲۰۹۰۲۰۱ ۰۱۳۴۱۰۱۳۰ 000 





1 


14۰۰٩۳۹۰4۳۷ ۰۲۳ ۰۲۰ ۷۲‏ ۰ 44 
السیح ( عليه السلام ) انظر : عيسى 
التصم (الحليقة) : ٩۸6۰۲۰۹۰۷۰۰‏ 
العزر الحليفة ) : ۲۱۷ 
المغيرة بن شعبة : ۱۳۷۸ 
المقتدر ( الخليفة) : ۰۱۰۵ 








aot 


Coe ۱۲۰۲ ۱۱۵۸ ۱۵۵ ۱۵ ۰۱۸۲ ۰۱۳۷۰۱۳۴۰۱۷۱۰۱۱۸ : المقسى‎ 
۰۲۹۸۰۷۲۹۰ ۰۲۱۷ ۰۱ ۵ ۵ ۷ ۹ 


کم 


۰ 14 
اشع رسای - هاشم بن حكيم أو عطاء 
القداد بن الأسود : 4۰4 
القریزی : ۱۹۸ ۰ ۳۷۵ 
الكى ‏ أبوطالب : ۰۲۹۵ ۰۲۹۸ 4۳۹۰۸۳۸۰۲۹۱ 
اللی - أبوالحسن : ۰۲4۳ ۲۷ o FY YA‏ شان ۳۱۰۳۳۹۰۵ ۰۳۳۷ ۰۳۸۰ 
۱ ۰۱۲ ۰۳4۷ ۰۳۳۹۹ ۱۳۰۰ ۰۳۴۰۱ ۱۳۵۲ ۰۳۷۷ ۱۳۸۸ ۰۵ 


AY: 





۳" 





EEE BNA NV 
۱۰۳ : اللصورام.بی - آبوجفر ( القليفة)‎ 


الهدی التظر : ۲۱۲ 
المهدى ر الحليئة) : ۲۰۹۱۲۰۸۰۲۰۱ ٠٠€‏ 








تا 





الى -. محمد رسو الله صلى الله علبه ول انظر :مد صلى اله علبه صلم ) 
النحوی - ( انظر: یی ) 

الس : ۰1۱۷ 4417 

النشار - ( انظر : ذكتور على سای) 

التضر بن الحارث ( ابن عمة النى ) : ۱۰۳ 

النظام - انظر : راهم بن سيار ) 

٩ : ۲۸۹۰۲۵۳۰۱6۱ : الوط‎ 


را 


الحجيمي -. (انظر : أحمد) 
افروی الأتصارى : ۲۸۴ ۰ ۰۳۱۲ ۳۹۷ ۰ ۳۹۹۰۳۹۸ 
افمنانی - انظر : اقافی عبد ابلبار ) 


راو ) 
الواسعلی -- آبو بكر : ۷۹۲ 
الوراق - ( انظر : أبوعيسى ) 
ولد بن عبد اللاك : ۷۰۰ ۰ ٩۰۱۰۳۲۹‏ 


رل ) 
ری : ۱۵۸۰۱۱۳۸ ۰۱۲۰۹۰۱۹۸۰۱۱۱۰ ۱۰۷ ۰ FAV‏ 
المان بن الر باب : ۲۳۸ 
اليانى - ر انظر : لاوس ) 





(۰۱) 
إمام الحرمين ‏ آبو امال ابلویی : ۱۸۵ ۰ ۱۷۴۶۲۱ ۰ ۲۷۷ ۰ ۲۷۹ ۰ ۲۸۵ ۳۱۱۰ 7 
ومس لل ملع 








نیون ساكاس : ۰۱۲۹ ۲۱۶۰۱۸۵ 


(1) 
VN. let ۱۵۹۰ ۱۹۸۰۱۸۲۰۱۸۰۱4۱۰۱ ÛF ۰۱۸۲۰۱۸۱ : آپادقلیی‎ 
۱۵۱ ۰ ۱۵۵۰۱۵۸۰۱۴ ۲ 


أنكساغوراس : 





SIV. Vat VAR CNV: le 





آنکماندریس : ۰۱۲۰۰۱۱۹ ۱۲۱ ۰ ۱۲۲ 
آنکسمانس : ۱۲۰ ۰ ۱۲۲۰۱۲۱ ۰ ۱۲۳ 


رای 
آمرن : ۱۰۵ 


(۱و) 
آورعانس : ۲۱۱ 


00 


آیوب - ( انظر : الرهاوى + السخباف) 


بابك ( الحسن أوالحسين ) الری : ۲۰۸ : ۲۱۰۰۲۰۹ 
ارمنیدپس : ۱۳۸۰۱۴۳۴۰۱۳۲ ۱۳۰۰ ۰ ۰۱۹6 ۱۵۷ 
بامیلییس الفتومی ) : ۱۸۸ 

بارصدیلة - «انظر : اصطفن ) 


(3) 


چ 
بدوی - الدكتور عبد الرحمن : ۱۸۳۷۹۸۵141۱۲ 


( بر) 
برفوث : ۰۳۹۳ 1۱5 
برلیس : ۱۸۲ ۰ ۰۱۸۳ ۷۰۲ 
برهان الدين الحلى : ۳۸۳ 
برواغوراس : ۱۳۳ 
پرونشفيك - ( انظر : رو برت ) 
پریتزل : 1۷6 


0 
بشار بن برد ( الشاعر ) : ۰۱۵۰ ۰۱۳۸۲۰۲۰۵۰۲۰۱ ۰۳۸۵ 4۲4 
بشر بن غباث الریسی (الفقیه) : ۲۸۹ ۰ ۰۳۹۵ ۳۹۲ 


3-3 
بشر بن الشبر : ۰۳۲۵ ۱۳۹۲ ۰۳۹۳ ۰۱۳۸۸ ۱۰ 4۱۷ : fal‏ : عمل اد 
بشر بن الوليد : ۲۳۷ 

بشر بن خالد : 4۰0 


يشر بن سعيد : ۰۸۰۱۱۳۸۸ 4۱۷۱۸۱۰ 





"١ 
40# : بكر بن عبد الأعل‎ 
۲۰۵ : بکیر بن ماهان الداعى العباسی‎ 

2+0 
بنان بن "معان : ۴۳۰ 

Cr) 
۸۷ ۰ ۸1 ۰۸۵ ۱۸6 : بهيا بن یف‎ 

H3 
۲۲۰ ۰۲۱۷ : بودامف ( بوذا)‎ 
٩۷ : بوطینویں‎ 
٠١١ : بولس الأجانيطى‎ 
٩۷ : بولس الشمشاطی‎ 

C4) 
۱۳۳ : ) يرون ( افیلسوت‎ 
۲۱۰ : بيكر‎ 


یکین - روجر : ۰۳۸ 44 
بیکون - فرنسيس : ۰۳۷ 46 
پلاججوس : ۰۳۷۵ 1۰۸ 
ابيئيس : ۰۲۱۱ ۷4۰۲۱۷ 


۵۵۸ 





توما الا کویی : ۸۱ 
تبودور أيوقرة ‏ ( انظر : بجی ) 

رث) 
ثابت بن قرة ارافی : ۱۰۷ 
ثالث بن مالس ( طالیس) ( انظر : طالیس) 
ام بن شرس : ۰۳۲۵ ۳۹۲ : ۳۲ 
بیس ۱۰۰ 


ليوفرسطس : ۱۷۹ 


)8( ° 
جابر بن حيان : ۰۱۵۴۰۱۱۸ ۱۱۷۱ ۲۸۹ و 
جالیتون : ۱۱۷۰۱۵۰۱۰4 ۰ ۱۷۹۰۱۷۱۰۰۱3۸ 
جارالله ‏ ( انظر : ازخشری . زهبی) 





جرير بن حازم : 4۲٩‏ 
جعفر الإمام جعفر بن عمد الصادق : ۰۲۱۱ 141 
كوم ملك 





جفر بن يح البرمكى : 448 
جمال الدین القامعى : ۰۳۳۳ ۳۳۶ ۰ ۳۳9 


جوئیه : ۵۱۵۰ ۰۲ 
جراد تسیهر: 1Y‏ ¢ ۰۷۱ ۰۸۰ ۰۱۹۲۰۱۱۲ ۳۸۲ 





جون استروارت ميل : ۶۳۷ ۳٩‏ ۰ ۱ ۳ 
جرن فیلوبون -- ( انظر : عبی النحوى ) 


جهور بن مرار ( قائد التصور) : ۲۰۷ 


Ye. 


۰ ۳۹۸ ۰۳۹۳ ۶ 


8 


)ج( 
حاتم بن عرئمة بن أعين : ۳۸۷ 
حازم بن ختزيمة التميمى ( قائد التصور) : ۲۱۷ 
حجر بن مرو الکندی - ( انظر : الکندی ) 
حفص بن القوام : 4۰0 
حفص بن سال : ۰۴۹۱ ۳۸۴ ۰ ۰۳۸۷ ۱۳۹۱ 








حماد عجرد : ۲۰۱ 


حمدان بن الأشعث ( حمدان قرمط ) : ۲۱۳۰۰۲۰ 
حمید الدين الكرمائى : ۲۱۱ 
حنين بن إسحق : ۱۱۰4 1180۱۲۱۰۱۰۷ 








خالد بن الوليد : ۱۹۹ 

خالد بن عبد الله القسبری : ۳۳۱۰۳۳۰۰۲۰۰ ۰ ۳۹۲ ۰ ۳۹ 
الد بن صفوان : ۳۸۵ : 4۰۵ 

لد بن يزيد : ۱۰۹ 

خداش ب عمار بن بدیل ( انظر : عار ) 

خرسبس - ( انظر : كرسبس ) 

خرمة ( امرأة مزدك) : ۷۰۵ 





خرو الأزريقان ۲۰۰ : 
خیش بن آصرم : ۰۲۹۱ ۰۲۹۲ ۰۲۳۸ ۰۳۳۰ ۳۸۷ ۰ ۰۳۹۸ ۳9۱ 


(د) 
داود - ( انظر : الأصبيائى . الحوارنى : ابهری : ابن ألى هن 


9۹۰ 
داود (الپی) : ۱6۲۰۱4۱ 

داود بن على : ۲۳۸ 

داود الظاهری : ۰۰۲ 

یور : ۰۲۱۰ 414 1۸6 : ۵۱۱ 
دیصان : ۱۹6 ۰ ۲۰۱ 


دعقريطس (معقراط ) : ۱6۰ ۰ «Ea‏ مكل I‏ اكلا كرا فكو Ye‏ 
۷ ۱ 1۷۳ :۰ 1۷4 








دیوجانس الفيلوقى : ۱۱۹ 
دیوجانس الکلپی : ۱۸۱ 
(د) 
ذعقراط - ( انظر : دعقریطس) 
0( 
2 
زبالا : ۲۷ 
زراضت : ۱۹۲۰۱۹۱ ۰ ۰۱۹۳ مقر 
زا کواه : ۱۹۵ 
زرفا : ۲۱5 
زریر : ٩۲‏ 


زهدى حسن چاراقه : 174 
زهير لأثرى ( انظر : الأثرى ) 


زید بن على : ۰۲۸۵۰۲۳۹ ۰۳۹۰۳۹۵ ۰4۱4 ملم 





زیون : ۰۱۳۳۰۱۳۷ ۰۱۳۵۰۱۳۵ ۰۱۵۵ ۱۵۳ ۰ ۱۷۲ ۰ Wt‏ 
(س + 


ستین : 4۸4 

ماوپرس سيبوخت : ٩۷‏ 

سرچبوس الرأس عينى : ۱۰۹۰۱۰4 

سعد بن مالك : ۳۷۹ 

سعدية بن يصف القيوف : ۰۸۲ ۸۱۰۸۴ 

| سفيان ‏ ( انظر : الثورى » ابن حبیب ١‏ اہن سخيتان ۰ ابن عيينة ). 
a‏ : ۰۱۳۹۰۱۳۱۰۱۱۱ ۰۱۸۱ ۱۱۳۰۱۵۰۱۱۰۱۹۳۱۹۲ 
آسکستون أمبر يقوس : ۱۷۹ 

سلم ‏ ( انظر : نی » ناسر » النجی) 

سلمون بن جبرك : ۱4۳ 

سليان بن داود ( عليهما السلام) : ۲۰۰ 

معان السامری : ۱۸۸ 

سناد لبوی : ۲۰۷ 

سهل بن عبد الله ( انظر : التسترى ) 

سولون : ۲۱4 

سیجمور - أبوالحسن محمد إبراهيم : ۲۹۸ 


(ش ) 
شابور بن أزدشير : ۱۹۵ 
شیب بن شية : ۳۸۶: ۰۰ 
شروین : ۲۰۹ 
شریع : ۶۱۱ 


1 


a 

شمعین الراهب ( طيبويه الطبيب ) : ۱۰5 ۰ 148 
شيث (النی ) : ۲۰۸ 

شيل : ۱۸۹ 


(ص ) 
صاعد الأتدلسى : ۰۱۰۹ ۱۸۲ 
صالح ( صاحب غيلان) : ۰۳۲۳ ۳۲ 
صالح بن عبد القدوس : ۰۲۰۱ ۰۲٩‏ 10۱۰۱۸ 
صالح بن رو : 1۰0 
صدقة بن الحسين : ۲۸۰ 





(غن) 


ضرار ين رو : ۰۱۳۵ ۰۳۹۲ ۳۳ 


رط 
طاش كبرى زاده : ۰۳۱۷ ۰۳۱۸ ۱۳۲۲۰۳۲۱۰۱۳۲۰ ۰۱۳۸۲۱۳۷۵ ۳۸۴ ۳۸ 
۲ ل 
طالیس (ثالث بن مالس ) : ۰۱۱4 ۱۱۵ ۱۱۹۱۱۱۸۰۱۱۷۰۱۱۹۰ 





طباوس الأول ابتلیق : ۱۰5 


۶ 
عامر بن حنيفة (بنی عامر) : 144 
عباد بن سليان انضمیری : ۲۲۲ ۰ ۰۲۷ ۰4۱۰ 40۱ 
عبادة بن الحارث ( ابن النواحة ) ز ۲۰۱ 
عبادة ين الصامت : 4٠8‏ 





۳ 


( عبد ) 
عبد الحق ‏ (انظر ابن سيعين ) 
عبد الحبار الحم لالى ‏ ( انظر : القاضی عبد الخبار ) 
عبد الرحمن بدری - الذكتور : ۰۱۱۴ ٠١۲‏ 
عبد الرحمن بن برة ؛ 4۰0 
عبد الكريم بن أب العرجاء : ۲۰۱ 


رد اه ) 
عبد الل البرك : ۳۵4 
.عبد الله بن اممارث : ۱۳۸۳ 
عبد الله بن الزبیر : ۲۳۱ 
عبد الله بن المقفع اللمطيب القاريى : ۱۰۹ 
عبد الل بن سبأ : ۰۸ 214 ۰۷۸ 431١‏ 
عرد الله بن سعيد - ( انظر : ابن كلاب ) 
عبد الله بن صبیغ : ۲6 
عبد الله بن مر بن الطاب : 144 FAY :۳۷۹ ۰ FV FYE ¢ >F 1A6‏ ¢ ۱۱ ۰ 
الع ملع 
عبد الله بن مرو بن العاص : ۲٩‏ 
عبد الله بن مر بن عبد العزیز : ۱۳۸۵ 
عبد الله بن مسعود : ۰۱۹٩‏ ۰۳4۱ ۰4۰۸ ۱۳۰۸۱۲۰۹۱۱ 
عبد الله بن میمون القداح : ۲۱۵ 








عبد الملك بن یر ( 
عبد الماك بن مروان ( اللحليفة. 
عبد الوايث بن مید : 40۱ 
عبد الوهاب الغنوصى ( قائد احمرة) ؛ ۲٠١‏ 





الکتای ) 
:۳۸۹ 





رد 
عهان بن خالد (الطویل) : ۰۳۸۵ 4۰4 4084 405 ۲ 444443١‏ 





عان بن عفان : (أمير المؤمنين ) 1 ۰۲۰۱ ۰۷۲۷ ۲۳۹۰۲۲۸ ۰ ۰1۹۳ ۰۳۱۸ ۳۲۱ ۰ 


Oe ۱۱ ۷ 





عغان بن مسلم نی : ۲۳۸ 
عبان ين | 

(ع) 
عرادة بن يربوع بن مالك : ۳۹۹ 

رعط) 


عطاء بن حکم (أوهاشم بن حکیم) - انظر : اعم 
عطاء بن يسار : ۰۳۱۸ ۱۳۲۸ ٩۰۷‏ 

ر 
علقمة : 1۱۳۰۸۱۱ 


(على ) 


عل بن أبى طالب ( أمير اازمتین ) : ۱16 ۰ ۰۲۴۲۰۷۷۹۰۲۲۸۰۲۰۸ ۰۲۳۲ 144 
CNN Ee CESAR TOE ۰۳۷ ۰۱۳۱۱ YAN ۵‏ 
۳۷۲ ۱5 


على بن الیل : ۲۰۱ 
على سای النشار ( الدكترر) : ۰۱۰۷ ۱۸۱۰۱۱۸۰۰۱۱۲۲ ۱۰۱۹4۰۱۱۷۰۱۱۵۴۰۱ 
مقا عع 
ع"2 
مار بن بدیل ( خداش الداعى العباسى ) : ۲۰۵ 





عار بن پاسر : 638 43١‏ 


1 


(عر) 
عر بن انلطاب (أمیرالزمنین) : ۱۹۹۰۱۰۴۰۹۹ ۰ ۰۲۸6۰۲۲۹ ۰۲۳ 9 
۸ ۱ ۱ 
یر بن عبد المزيز : ۰۱۰۵ 0۲64 Fe‏ ¢ ۰۱۳۲۳۰۳۲۷ 4۰۱۰۴۲۷ 


(غرو) 
عرو الباهل : ۳۸۱ 
رو القصوص : ۳۷۱ 
رو بن العاص ۰۱۰۳ 4 
عرو بن عبيد - آبو عبان مرو بن عبيد البصری : ۲۱۰ 
PY‏ ۷ ۰۳۹۴۱۳۵۹۵ ۰۳۹۹ ۳۷۳ ۰ ۳۷۹ ۰ ۰۳۷۵ ۳۸۱۰۳۷۹ ۰ 
CFA ۰۳۹۱ ۰۳۹۰ ۷‏ ۰ ۱ ۰۰۲ ۰9۰۰۱4۰4۱۳ د 
EV‏ ل ۰ ۱ ۸ ۰ 4۲٩‏ 





i Yes ۰۱۸۰ ۰۳۷ ۳۵ 








رخ 


ر2 
عيسی ين مریم ( اسيع عليه الملام) : ۰۴۰ ۰۳۳ ۵۳ ۰ ۰۷۵ ۰۸٩‏ ۹۰ ۰ ۰۹۱ 4۲ 
AE‏ فوا كوا SAF CAY IN AA AY AA. AA CAV‏ 
EVISTA WN Ne‏ 


(غ) 
غورغياس ( السفسطائى ) : 338 
غبلان الدمشتی ( أبومروان بن مسلم البطی أواتبطى ) : ۱۳۰ ۰ ۳۱۵ ۰ ۳۱۹ ۰ ۳۲۰ + 
۲ ۷ ۳۳۲۳ ۰ ۶۸ ۰۳۲۷۵ ۳۲۹ ۰ ۳۳۱ ۰ ۰۳۹۰ ۳۹۲ ۰ ۳۸۳ ۰ 
۲۱ ۳ ۰۰۷ 4۱۳ 


لذت 


(ف) 
فاطمة الحرمية ( بنت ألى مسلم رسای ) كن 
فالتینوس ( الفتومی ) : ۱۸۸ 


۳۵۷ ۲۳۸ : فرعون‎ 
CIYA CITY Ya رعو عر‎ IYE YF ۰۱۲۰۰۱۱۹ ۰۱۱۸ وطس‎ 
CIA لكلا‎ ۱۵ Vo o Vo o Vee ۱۵4 ۴ ۱ 


۱۷۸ ۷ ۸ 


فررقوریوی : ۱۱۶ 
ولوس ( بولس ) : ٩0‏ 
فون کرامر : 4۳۹ 


فیاغورن : ۰۷۵ ۱۱۹ ۰ ۱۲۳ ۰ ۱۲۹۵۱۲۵ ۱۱۱۸۰۱۲ VFA‏ 
فوروز بن فاطمة بنت أفى مام : ۱0۱۲ ۱۱۵0۳ 0۷ 
فيلا لاص : ۱۲4 





قباذين فیروز : ۱۹۷ 
قتادة بن دعامة المدرسی : ۳۵ ۰ ۳۹۱ 
قدامة بن جعفر : ۱۹٩‏ 

قسطا بن لوقا البعليكى : ۱۰۷ 

قاو بطرة ( الملكة) : 








بن عاصم : 4086 





كرصيس ( کریزب کریسیب - خرسبس) : ۰۱۷۱ ۱۷۹۰۱۷۲ 
كمب الأحبار : 254 ۷۸ 

کلودبرنار : ۳۷ 

کلازدیس 
کهمس بن الحسن : ۰۲۸۷ ۰۲۸۹ ۰۷۹۱ ۲۹۴ 
كيستاسب بن طراسب ( الاك ) : ۱٩۲‏ 

کیومرث : ۱۹۰ 
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لائیلیه : ۳۷ 

٩۳ : لافیجری‎ 

لالاند - آندریا : ۰۳۷ ۳۸ 
لامس : ٩۳‏ 

لید بن أعمم : ۳۳۰ 
لقمان الحكيم : 0141 147 
ارس : ۱۷۳۰۱۲۰ 
لوكلير : ۱۰۹ 

لنترخ : 1۷۷ 








NAY 

ماكس مايرهرف : ۰۱۰۴ ۱۰۹ VN‏ كلا لفن 
مالسس (ملیسوس) : ۱۳۲ ۰ ۱۳۴ ۰ ۱۵۳۰۱۳۵ 

f0 ۳۸۴۰۲۸۱ VT < YF ۰ ۲۹۸ ۰۷۹۴ ۰۱۸۴ : مالك بن آئن‎ 





مافى بن فاتك : ۱34 : ۱۹۵ :۲۰۱۰۱۹۲ ۲۰۲۰ 
می بن يونس - آبو يشر : ۱۰۵ 
ماهد بن جبر المكى ( المفسر ) : ۰۲۸۹ ۲۹۲ 





۷ 


مكمه 


( مدع 

محمد (التى ) رسول الله > صلی الله عليه ضار : ۰۳۱ ۰۳۳ هه ا دم 
دا ۲ ۰۹ ۱۱۳۰۱۱۲ ۱۷۵۰ ۰ ۱۸۵ ۰ ۱۹۸ ۰ ۱۹۹ 
۸ الف ۲۲۷ ۰ ۲۲۸ ۰ ۲۴۸۰۲۷۹ ۰ ۲۵۵ ۰ ۲۵۹ ۰ ۲۵۸ . 
TAY ۰ ۲۸۸۰۲۸۷ ۰ TAT ۰ ۲۸۶ ۰ ۲۱۳ ۷‏ نمل FIs‏ 
For PEA FEE ۱۳۴۱۰۳۳۰ ۰۳۲۸ ۰۳۲۷ ۸‏ زوم Fo.‏ 
۷ ۳۵۸ ۰ ۰۳۷۹۰۳۷۰ ۳۳۹۴۰۳۹۰۱۱۳۸۹ ۰ ۳۹۸ ۰ 126 ۸ 
۹ 2.6 ۰41۷ ۵۱6 

مد الباقر : ۲۳۸ 

محمد ين أبى بكر : 3۸ ۰ ۸۳ 


عمد ين ی حذيفة : 9۸ 





محمد بن الأشعث : ۳۱۹ 

مسد بن الحنقية : ۰۲۰۸ ۲۲۹ ۰ ۲۳۰ ,۱ ۷۳۲ 
محمد بن ایهم : ۲۹۷ ۰ ۰۲۹۸ 0م o a‏ 
محمد بن زاهد الكوثرى - « انظر : انکور 

محمد بن سلهان ( والى الكوفة ) : 11۲ 

محمد بن شجاع التلجى : 7174 

محمد بن عبد الملك الزيات ( الماذوى) : ۲۰۱ 

عمد بن على ( الإمام المباسی ) : ۰۲۰۵ ۲۰5 

مد بن عبد الله بن عباس انظر: ابن عباس 

محمد بن عبد الله ال الصو الباعای ( ابن مسرة) : 5م ۰ ۱6۲ ۰ 148 
محمد ین کرام : ۲۹۴ ۰ ۰۲۹۷ ۲۹۸ ۰ ۰۷۲۹۹ ۳۱۲۰۳۰۱۱۳۰۰ ۱۳ بير 
مد بن مالك بن أنى الفضائل الجمادى الا : ۷۱۰ 

محمد آبو زهرة ( الشيخ ) YH. IV‏ 

مد جابر عبد العال ( الدکتور ) : ۱۹۹ ۰ ۲۰۳ 


عم لو للع وو 
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( عمود ) ۰ 


عمود المشيري : ۱3۵ ۰ ۵۹ ۱۰ 
مود بن إسحق بن 





9۹4 
حمود بن سبکتکین : ۲۹۷ ۰ ۲۹۸ 


عيى الدين بن عرب : ۱۸۹ ۰ ۰۲۹۹۰۲۱۱ ۳۵۸۰۲۹۹ 


مدكور (الدکتور إبراهم بيوف ) : ۳۸ 


مرقبون : ۱۸۸ ۰ ۱۹۱ ۰ ۲۰۱ 

مر وان الجسدى : ۳۲۸ 

مروان بن مد : ۰۳۲۸ ۳۳۰ 

مریم المقراء ٩٩ ۰ ٩۵‏ 
زەك : ۰۱۱۷ ۲۰۵۱۲۰۳ 

مسلم بن خالد ای : ٩۰5‏ 

مسيلمة الكذاب : ۱۹۹ 

مصطی عبد ارارق ( الشیخ ) : ۰۳۸ 43 

مشر (الحشوى ) : ۰۲۸۷ ۲۹۳۰۲۹۱۰۲۹۰ 





۳۷۹ ۰۳۷۸۰۳۱۸ ۰۲۸۷۰۳۱۰۷۸ 


معاوية الثاني : ۳۲۱ 
مد هی : ۰۲۳۲ ۰۲۸۸ PIV‏ ۳۲۱۰۴۲۰۰۳۱۹۰۱۳۱۸ ۳۳۹۰۳۲۸۰ ۰ 


4۰۷ ۰ ۳۹۳ ۰۳۳۹۲ ۰۳۸۳ FAY ۴ 


معمر ين باد اللبی :۲۲۰ ۵۰4 ۱ ۵ 
زرف كلم لف كلف هلف ۵۱۲ ۱۷ 


حدما لابه نميه لبقا تلق 





«۷ 


مقائل بن سلبان : ۱۷۴ ۲۷۲۰۲۸۱۰۲۴۵۰۱ ۰ ۰۲۸۹ ۰۲۹۱۰۲۹ TAV‏ وعم 
۰ ۰۳۳۹۰۳۳۷ ۳۸۰ :۰ ۳4۷ ۰ ۳۸۸ : ۳۹4 :۰ ۱۳۵۹ ۰۳۹۱ ۰۳۹۲ 
OF OEY EA‏ 


مکدرنالد : ۰4۷۷ 4۸6 
مكحل : ۰۳۲۵ ۳۹۱ 
مليوس - ( انظر : مالسس ) 
مودراتس القاد. 1 





CASAC A وكاب كار لما‎ OY وی ( اى( : مت كك‎ 
Foe o FEA ۰۱۳۴۱ ۰۲۷۷ ۰ ۲۹ ۰۷۱ Toe 


«وسى افادی ( الللیفة ) : ۲۰۲ 

موی بن الهدی ر العليقة ) : ۲۰۱ 

موی بن میدون : ۰۸۷ ۸۷ الك كي 

EVV IU ۰۸۰۸۱۰۱۷۸۰۱۷۷۰۷۲ ۰۷۱ : موك‎ 


عون بن دیصان ( أبوشاكر اادیصانی) : ۲۰4 
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ناص رالدين شاه : ۱٩۳‏ 

طور : ۹۷۹1 

نع بن هرمزد السمرقندی ( الانوی) : ۲۰۰ 

لياو : کارار لقونسو . ۱۰۹ ۰ ۰۱۳۷۹ ۰۳۷۷ ۳۸۷ ۰ ۰۳۸۸ ۳۹۱ EF FAY‏ 
اوح (النی ) : ۰۲۰۸ ۷۹۰ 

دج :۰ - ۳۰ 

نیقوماخوی ابطوراسی : ۱۲۵ 





۰۷۱ 


ره 
هاران بن ترح ( آخو إبراهيم عليه السلام ) : ۲۱۳ 
هارين ( أخومويق عليه السلام ) : ۰۸ ٩۱‏ 
هاررن - ( انظر : الرشيد الحليفة ) 
هاسدای كرسكاى : ۷۹ 
هیاسوس (آباسوس) : ۱۳۷ 
هاشم بن حكيم ‏ «انظر : المقنع ) 
هرشل : ۲۷ 
ولي : ۰۱۳۰ ۱۱۳۸۰۱۳۷ ۰۱۳۹ ۱۵۰۱۸۷۰۱۸۱۰۱۸۰ 





۱۹۶ ۱۰۸ : هردونيوى بن ديصان‎ 
He ۰۲۱۸ ۰۱۸۳ ۰۱۲۹۰۱۱۴ : هریس‎ 
410 ¢ ۵۸۵ ۷۲ FAY cA VEDIN 4E AVF < ۱۰۸ : هشام بنالحكم‎ 





هشام بن عبد املك ( ا 
هشام بن مرو : 604 


e ۳۳۷۳۱۷ o rrr : ¢ 








هورفیتز : ۰4۸4 ۱4۹۲ ۰۰۹ 


) رو‎ 
۳۱۲۰۳۱۱۰۱۳۹۰۱ ۰۳۸۸۱۳۲۰ u Yes ۲۲۷ ۳ ۴ : واصل بن عطاء‎ 
۳۸۱ ¢ FAG ¢ PAF ¢ FAY ¢ FAN ۰۳۷۹ جرس‎ ¢ FVe عبس ورم‎ 
FAT Fe ۳۹۹ ۰۳۹۳ FAY FI CFA: FAN FAA FAV 
۹ ۸ EVE OEE EF ۱۲ قوس‎ FAA FAY 
ل لفك‎ ۸ ۱۷ ۱ Ee 
۳۳۲ : وهب بن منبه‎ 


(ی) 


يحبى أبوقرة تبودور : 4۲٩۰6۱۸‏ 
:یی ( يوحن ) الدمشى : 1۲٩‏ 


۷۲ 


يح النحوی (فیلوبون - الديلى ‏ البطريق) : ۰۱۰۴ ۰۱۷۹ ۰۱۸۲ ۱۸۴ 
یی بن خالد البرمکی : ۰۲۲۰ 44۷ 

بی بن زيادة : ۲۰۱ 

يبي بن عدی آبو زکریا : ۰۹۴ ۰۱۳۰۰۱۱۷۰۱۰۵ ۱۳۳ 

ی بن من : 4۰۰ 0 
يزيد بن الولید. ۷۲ ۷ ۰۱ 








يعقوب بن إبراهيم : 74 
.يعقوب البرذعای : ٩۷‏ 





ع2 

يونا الأبای : ۱۰4 

يوحن الإنجيل : ۰۷۰ 1۸۸ 

يوحنا الدمشی : ۰٩۳‏ ۰۳۲۸ 1۰۸ 

يوحنا بن حپلان : ۱۱۰ 

يرحنا بن ماسويه : ۱۰۷ 

يصف کرم : ۰۷4 ۰۱۷۷ ۱٤۰‏ 

يس الأسوارى : ۳۲۰ 


رقم ماع 
الدولى 35-6اك 
1/00 


طبع بطایع دار المعارف ( 











